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يصدر العدد الثالث من مجلتنا هذه وقلوبنا ما تزال مفعمة بالأمل في أن يدفع 
0 7 1 

المثقفون المسلمون بحركه الثقافة الإإسلامية التي اصيبت 5 هذا العصر بجمود 
ظاهر . على غير المتوقع منها في عصر النبضة العلمية واتساع حركة التأليف والنشر . 
أسبابه إلى اثار مرحلة من التخلف لا 0 بق ادا 000 جر ا 
المؤلفات 5 

وقد ظل العالم الإسلامي قِ هذه الحقبة الزمنية ولا يزال يعيش على رصيد 
الثقافة التراثية البعيدة عن أجواء الانتماءات المعاصرة .» وظلت تلك الثقافة محل القبول 
متشابهة إلى حد كبير من جهة أخرى . 

على أن هناك من الاستثناءات والمستجدات الخاضعة لظروف معينة أو لبيئات 


الافجاحية 7 


ب سس رك 


دون سواها ما يحدث من القضايا الجديدة والمسائل المستحدثة التى تتطلب البحث 
والدراسة . كا أن للعصر امكاناته وتقنياته التي يمكن أن تخدم الثقافة الأإسلامية 
بمنطق العصر ووسائله السريعة والدقيقة ٠‏ بل إن المادة التراثية ذاتها يمكن أن تفيد من 
تقنية العصر الحديث ومناهجه ني الدراسة والفهرسة والتصنيف والحفظ ؛ الأمر الذي 
يحقق إمكانية الوصول السريع إلى أدق تفاصيل الثقافة التراثية في مختلف فروعها . 

ولقد أفاد المستشرقون من هذه الامكانات المادية والمنبجية في دراسة تراثنا 
الإإسلامي ٠‏ وظللنا نحن متكثين على أعمالهم المتنوعة » وقصارى جهدنا أن نتعقبهم 
بثناء المبهورين أو تجريح العاجزرين » وربما بعدم المبالاة والتجاهل . 

إن هؤلاء المستشرقين هم أول من فهرس القرآن الكريم سنة 1845م في 
كتاب سموه « نجوم الفرقان ف أطراف القرآن » للؤ لفه فلوجل . وهم أول من ألف 
دائرة معارف إسلامية في العالم ٠‏ بل إنها الموسوعة الوحيدة حتى الآن في موضوعها ؛ 
فقد بدأوا كتابتها منذ عام ١108‏ وأتموها عام 1974م . ثم أعادوا نشرها بلغات 
مختلفة وإضافات مهمة في طبعة جديدة لا زالت متواصلة الحلقات حتى يومنا هذا » 
والمستشرقون هم الذين وضعوا فهرساً لألفاظ الحديث النبوي الشريف في سبعة 
بجلدات ضخمة سنة 1917م ؛ معتمدين على تسعة من كتب الحديث المشهورة . 

ولا تجد عناية بمخطوطات المسلسين في عصر النهضة قبل أو مثل عناية 
المستشرقين بها ؛ فهذا بروكلمان يقدم أول جمع توثيقي شمولي للمخطوطات العربية 
وأماكن وجودها في كتابه « تاريخ الأدب العربي » وذلك هو يسمان يصدر فهرسا 
لفهارس المخطوطات العربية في العالم » حين يتتبع برسون في فهرسه الإسلامي ما 
نشر في الدوريات والسلاسل الأجنبية في جميع أنحاء العالم من بحوث تتعلق بالوطن 
العربي والعالم الإإسلامي منذ عام ٠194م‏ حتى وقتنا الحاضر . 

ونحن لا نقول ذلك لنضع أكاليل العمل الصالح على رؤ وس هؤلاء 
المستشرقين . لأننا ندرك أن كثيرا من دراساتهم . التي تظهر آرائهم الشخصية ء 
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تنبىء عن تحامل جلي ضد الإسلام والمسلمين ,» بخلاف جهودهم العلمية المجردة ع 
ولكننا نستنيض همم المسلمين ليتداركوا ما فاتهم في شأن إعادة بناء الثقافة الإسلامية 
المعاصرة وليفيدوا في دراساتهم وبحوثهم من مناهج العصر وتقنياته وأن يكتشفوا مزايا 
العمل الجماعي المخطط في المجال الثقافي . 

وتجدر الإشارة هنا إلى أن الوطن العربي والعالم الإإسلامي قد أنشأ منظمات على 
درجة كبيرة من الأهمية تمثلت في المؤسسات العلمية والثقافية التابعة للجامعة العربية 
والمؤتمر الإسلامي والمؤسسات الجامعية ومراكز البحث العلمي في كل الأقطار العربية 
والإسلامية . 

وكان يمكن لمذه المؤسسات أن تكون باعثة لنبضة عربية وإسلامية في كل 
المجالات . ولكنها لم تكن على المستوى الذي أمُله الباحثون والمتتبعون لأسلوبها في 
العمل وما يصدر عنها من اسهامات في ميدان التربية والثقافة والعلوم . 

وعلينا أن نتساءل في وقفة مراجعة واستفهام . أكانت الامكانات المالية وراء 
ذلك البطء والمحدودية داخخل تلك المؤسسات ؟ أم هو القصور في حماسة العقول 
المسيرة لدفة العمل فيها ؟ أم أن هناك مؤثرات سياسية داخل الوطن العربي 
والإسلامي تقف في سبيل المعرفة وتتعصب للجهل والتخلف ؟ 

وإياً ما كان الواب عن هذه الاسئلة فلن يكون عسيراً على الأمة العربية 
والإسلامية أن تعالج الموقف بأساليب متعددة » كأن تتعهد ‏ وهي القادرة مالياً ‏ 
بتمويل المناشط الثقافية المشتركة » وتزود تلك المنظمات بالمتحمسين لقيام نبضة عربية 
إسلامية متطورة » ولا أظن فيها يتصل بالتساؤ ل الأخير ‏ أن دولة بعينها يمكن أن 
تتعصب جهاراً للجهل والتخلف وتعارض المشاريع العلمية المنطلقة من دراسة 
وتخطيط . 

إن هذا الشعور بالمرارة تجاه المنظمات العربية والإسلامية لا يحجب عن عيوننا 
جهودها القائمة وخططها المزمعة » إذ لا يمكننا أن نتجاهل خطط الجامعة في سبيل 
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إصدار دائرة المعارف العربية وإقامة المكتبة القومية » وجهودها المتواصلة في تطوير 

معهد المخطوطات بالكويت . ولا أن ننكر جهود المؤتمر الإإسلامي في تطوير معهد 
الفنون الإسلامية باسطنبول مثلاً , ولكن هذه الانجازات القليلة والخطط البطيئة ما 
زالت دون مطامح المجتمع العربي والإسلامي وآماله في مؤسساته المشتركة . تلك 
الم سسات التي تموها عشرات الدول . وينتظر أعماها ملايين البشر في مختلف أرجاء 
المعمورة . 


أما الجامعات العربية اوالإسلامية فهي المؤهلة بإمكاناتها المادية والبشرية 
للموض ثقافتنا الأصيلة نشراً ودراسة وتحقيقاً وتحليالٌ ٠‏ بل إنها القادرة , لو صدقت 
النوايا وانتشر الوعى . غنل عواجية التيارات الفكرية التي تمس من قدسية ديننا 
الحنيف . 

وسنظل نأمل خيراً في مؤسساتنا وعلمائنا ممن يحملون هَمّ الرسالة الإسلامية 
على كواهلهم وفي صدورهم ء ولكئنا لا نفتأ نذكرهم بقوله تعالى # إنا عرضنا الأمانة 
عل الستعوات والأرض والخبال فأبين أن يحملتها وأشفقن منها وحملها الإنسان إنه كان 
ظلوماً جهولاً © . 
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ظلت بلادنا ملل 
هدفا لغيارات 
الصليبيين ومرمى 
لشيرات مدافعهم 5 
ونمحولت شواطئت١‏ 
الطويلة إلى تغور 
جهادية متقدمة اشالت 
ببحدارة واستحقاق 
لقب ودار الجهاد ؛ 
وددار الرياط .١‏ 


جاءوا على الصلح القديم وأنكروا 
في يسوم عيجد العسامين وتخسرهم 
عام أربعين مضت لهجرة أحمد 
دار الرباط فيا لهامن بلدةٍ 
تالله لو ظفسرت بها الكفار لم 
أهل الولاية كلها وقفوا على 
لكن أعداء الاله تحصنوا 
ياليت تم ناالوصول إليهم 


التالية ندشر الأول مرة 
أباتا من قتصييدة 
عخنطوطة أنشأها الأديب 
أحد بن عبد الدائم 
الأنصاري في شأن 
عدوان الأسطول 
الفرنسي على طرابلس 


دار الجهاد شكت لمولى أعدل 
نطمح بمصر ولا الشام وموصل 
قدم الجهاد وار حرب تصطلى 
كترقب البازي طعم المسأكل 
بسفائن بعدت كشامخ أجبل 


التحرير 
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ف الدعوة الإِسْلَاميَةٍ 
تمهيد : 


ما أن" ,بعث الله تعالى رسوله الكريم إلى 

الناس كافة. وصدع الرسول - يَكيهٍ ‏ بما أمره به 

7 57 ربه » وأخخذ ينشر دعوة الاسلام بين الناس . 

ال سساو ووعندت هذه الدع فيزلا من اسمن 
1 ع ش الاوائل في مكة ويثرب حتى أحذت رحلة 
- الادب العربي بشعره ونثره على يدي هؤلاء 

المسلمين تتفاعل مع هذه الدعوة وتعمل على 

ترسيخها وثبوتها في نفوس العرب انذاك . غير 

ان هذه الرحلة التي بدأت والاسلام في اول 

عهده » وشهدت صراع الاسلام والشرك في 

شبه جزيرة العرب . وتأثرت بهذا الصراع 

وأثرت فيه لم تتوقف حين حسم هذا الصراع 
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لصالح الاسلام » ودخل العرب فيه أفواجا بل مضت مواكبة للاسلام في مراحله 
المختلفة وأحداثه المتوالية . ففيام الخلافة الاسلامية بعد وفاة النبي - كَقةِ ‏ وما تلا 
ذلك من أحدات الردة » وما أفضت إليه من حروب انتهت بحسم اخر لصالح 
العقيدة الاسلامية . ثم ما كان من أمر الفتوحات الاسلامية التي مثلت دفعا جديدا 
لتقل الدعوة الاسلامية إلى خارج شبه جزيرة العرب » وما كان للأدب شعرا ونثرا من 
دور فيهاء. ومقتل عثمان رضي الله عنه ع وما نجم عنه من أحداث الفتنة الكبرى » 
وانقسام المسلمين إلى فرق وأحزاب . وقيام الدولة الاموية » ونشوب فتن وثورات 
ضدها . وتوالي الفتوحات الاسلامية في أقاليم وأمصار بعيدة عن شبه الحزيرة » وما 
كان فين أهين سقوط دولة بني أمية وقيام دولة بني العباس » وما تحقق فيها من انتشار 
للاسلام ٠‏ وتتايع الزمن بعد قيام هذه الدولة . وتطور الاحداث التي أدت إلى 
ضعقها وانقسامها إلى امارات ودويلات متفرقة في الأمصار الاسلامية » وصراع 
المسلمين مع الروم من جديد في عهد بتي حمدات » وزحف العتار على بلاد المسلمين ٠‏ 
وبااتعسسن خن بووياؤات ؟ وتهدد الزمن ليتمخض عن صراع جديد بين المسلمين 
والفليين فيا دولة كن أيوب واتائها. وقيام صراع آخر في الاندلس نتيجة للزحف 
الصليبى المسيحى على ممالك المسلمين هناك . كل هذه الأحداث المتلاحقة عبر 
القرون كان للأدب العري في يجالاته الثلاثة الشعر والخطابة والكتابة موقف منها وهو 
موقف يتصف في مساره بالوقوف دائ) إلى جانب الدعوة ا!لاسلامية والعمل على الدفاع 
عنها والتنيه إلى الأخطار المحدقة بها . 


ولا شك أنَّ باحثا يتصدى لدراسة الأدب العربي وموقفه من الدعوة الأسلامية 
عبر هذه القرون المتلاحقة » ويعكس من خلال دراسته مواقف الأدياء المسلمين عربا 
وغير عرب من هذه الدعوة وفق ما نخلفقوه من نتاج أدبي في هذا الخصوص حتاج إلى 
عمل كبير وجهد متصل في متابعة العناصر الأساسية التي تشكل بحثه » وتوظيف هذه 
العناصر توظيفا حكما يحقق الغاية المرجوة , كما يحتاج إلى تجزئة عمله إلى أجزاء متتالية 
كل جزء يؤدي إلى الآخر ء وهي تبزئة ناتجة عما أشرنا لان عالق باوحية داك 
صلة وثيقة بالدعوة الاسلامية . ولا تعنيى هذه التجزئة أن كل جزء ء منفصل عن 
الآخرء لا يمت إليه بصلة . وإنما تعني أننا نظرنا إلى عملنا من مختلف زواياه فوجدناه 
لا يحقق صورة كلية إلا إذا نظرنا إلى الأحداث التي مرت بها الدعوة الاسلامية عبر 
مراحل التا.يخ المختلفة وهي مراحل تقنضي تبزئة البحث بالرغم من ادراكنا التام 
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صدى الأدب العربي 


بأن الدعوة إلى الاسلام ف يجال الأدب العربي عمل موحد لا تجزئة فيه يحضي فيه 
الأدباء - المتقدمون منهم والمتأخرون - إلى سبيل واحد ذي غاية موحدة هي : 

تأكيد العقيدة الاسلامية في نفوس الناس والعمل على إبقاء جذوتما التى 
أشعلت على يدي الرسول الكريم بأمر من ربه حيّة متقدة رغم وجود صعوبات 
وعقبات كان يصطنعها أعداء الاسلام وفق أحوال المسلمين كوة وضعقا : 


وبناء على هذا التوضيح ونتيجة له رأينا أن نتناول هذه الدراسة وفق مرحلتين 
كبيرتين . أطلقنا على الأولى منها مرحلة الرسوخ والانتشار وعلى الثانية مرحلة 
الصمود والتصدي ونعني بمرحلة الرسوخ والانتشار المرحلة التي شملت عهود النبوة 
والراشدين وبني أمية وبني العباس وهي العصور التي شهدت صراعات الدعوة في شبه 
جزيرة العرب وتتابع نشرها وانفتاحها على سائر الأمصار الإإسلامية ونعني بمرحلة 
الصمود والتصدي المرحلة التى شملت عهود الأمارات والدول المتتابعة حيث بدأت 
الهجمات الشرسة على الدعوة الاسلامية من قبل الروم والتشار في العراق والشام 
وفارس وما وراءها ومن قبل الصليبيين في الشام والاندلئس » وهي العهود التي شهدت 
صراعات الدعوة وصمودها في وجه هذه الحمجمات . وما تبلور في هذه الصراعات من 
مواقف للمسلمين وأدبائهم وفق ما صاروا إليه من قوة أو ضعف وعلو أو انحدر . 


(أ) عهد النبوة والراشدين : 


كان أول ما اضطلعت به دعوة الاسلام حين أنزل الله تعالى رسالته على محمد 
هه هي الدعوة إلى التوحيد وحث الناس إلى الانصياع لعبادة إله واحد صمد لا 
معبود سواه . غير أن هذه الخطوة التي قام بها النبي بناء على وحي من ربه قد أحدثت 
تغييرا كبيرا في حياة القبائل العربية وقتذاك . فقد انقسمت هذه القبائل إلى شطرين. 
مؤمنين يدافعون عن العقيدة الجديدة ومشركين يصدون عن سبيلها . وكان من 
الطبيعي أن يؤدي هذا الانشطار إلى صراع دموي قوامه الغزوات والسرايا الي حقق 
بها الرسول الكريم ومن تبعه من المؤمنين الرسوخ والثبات للدعوة الاسلامية في 
نفوس العرب أجمعين . 


14 ججلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


فإذا نظرنا إلى بدء فترة الدعوة إلى التوحيد . وحاولنا بالتتبع أن نجد للأدب 
أثرا فيها وجدنا هذا الأثر مرتبطا بالأحداث التي تلت الجهر بالدعوة » وكان الشعر 
أسنيق من النثر في التفاعل مع هذه الأحداث » غير أنه كان في بدئه يدور في فلك 
ضيق ونطاق ممدود» حيث كشف تتبعنا في هذا المضمار أن أول شعر قيل بأثر من 


فقال في عسذة لريلة اسان إليها ابن الام قي البقاتة وقان إنج] ابرع جا قال اد 
طالب من شعر(') وقد أورد ابن هشام منها أربعة وتسعين بيتا في السيرة النبوية!2؟ وأما 
الى فيس بن الانئلت افقلا روضقة علمدابن لستسق 1ن 21016 ل وكان لهم 
صهرا » فلم| بلغه وهو بيثرب ما صارت إليه قريش من عداوة للنبي وأصحابه من 
قريش أرسل إليهم قصيدة بلغت في رواية ابن هشام خخسة وثلاثين بيدأ يقول في 


مطلعها : 

يا راكباًإِمّا عرضت قبَلُغن و سي الوك معن الست 
قينا نكري م تاها صا عو ها من مغاداة الي القرشي ومن تبعه 

من القرشيين . 


ع 


واظهار أخلاقٍ ونجوى مووي كتيبرع الانتاني وقعها حق صائب"" 


وبيجانب هذين الرجلين نجد رجلا آخر يختلف عنما في أنه قال شعره هذا بعد 
أن وخمل في الاسلام ‏ ذلك هو حكيم بن أمية الذي كان يعيش في مكة حليفا لبني 
أمية بن عبد شمس وكان فيهم شريفاً مطاعاً » فقال أبيانا أربعة رواها ابن اسحق 
وأثبتها ابن هشام في السيرة » نراه يروع فيها قومه عما أجمعوا عليه من عداوة رسول 
الله يله ويؤ كد وقوفه إلى جانب الدعوة لاسي وان امار ال عم عامائة 


(1) طيقات الشعراء ط . دار الكتب العلمية بيروت ص 95 . 

(2) سيرة ابن هشام ط. دار الجيل بيروت ج 1! ص 25. 

(3) ينظ المصيدو الجايق هن 251 وما بعدهاء وأراد بالمغلغلة الرسالة المحمولة من بلد الى بلد. ويلؤي بن 
غالب قريشاء وبالأشاني المخارز التي مخرز بها الاشياء . 
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وأنه لن يضيره ما يروعه من هؤ لاء الحلفاء ما دام قد أسلم وجهه ومنطقه لله تعالى 
يقول : 

هل قائل قولا من الحق قاعد عليه وهل غضبان للرشد سامع 
وهل سيد ترجو العثيسرة نفعه لاقصى الموالي والأقارب جامع 
ضرات الأ ونه عرخ ولف لسن وأعجركم مادام مُذْلٍٍ ونازح 
وأسلم وجهي للاله ومنطقي ولبسو راعني من الصديق روائ»ه» 


هذه الأبيات هي أول ما ظفرنا به من أثر للدعوة في وجدان شاعر مسلم وهي 
سجل بعما باررا وان «الشعوج كا "فنا داكان اسيق من الشف :الوقرفه إلى جاتن 
الدعوة . وذلك لأن النثر لم تكن دواعيه قد تيلورت بعد في عقول المسلمين الأوائل 
ووجداناتهم . وهذه الأبيات التي رصدنا فيها بدءا لوقوف الشعر إلى صالح دعوة 
الاسلام قد مثلت بداية سيل منهمر من الشعر صدر عن شعراء المسلمين الأوائل عبر 
الأحنداث: الى تلت المهر بالدعوة . فحين هاجرت ججماعة من الصحابة الأوائل من 
مكّة إلى الحبشة وجد شعر يؤكد وقوف أصحابه مع الإسلام بالرغم من إحساسهم 
بالغربة والبعد عن ذويهم وأوطاتهم ٠‏ ولكتهم وهم المتمسكون بالدعوة المهاجرون من 
أجلها يتناسون غربتهم وبعدهم . ويعبرون عن أمنهم وسلامهم في وجودهم أرضا 
يعبدون فيها الله دون خوف أو احساس بذلة وهواإن . هذا ما عبر عنه عبد الله بن 
الحارث بن قيس في شعره الذي قاله بالحبشة . وبعثه في صورة رسالة إلى من تركوهم 
من أخوة في الاسلام بمكة . 
يا راكباً بَلْمْنْ عني مُعَلْفَْلَةَ مَنْ كان يَرْجُو بلاعَ الله والدّين 
كل امرئءٍ من عباد الله مُضْطَهَدٍ ببطن مكة مقهورٍ ومفتونٍ 
انا وحجدتا بلاد الله واسحمد 0 من الدُل والمخزاة والهونٍ 

ويشير فيها إلى اتباعهم رسول الله في هذه الحجرة وإلى موقف المشركين من 
الدعوة داعيا عليهم بالعذاب مستعيذا! بالله من أن يفتنوه في دينه وني ربه يقول : 


(4) ينظر المصدر عينه ص 258 والمدلى المرسل الدلو في البكرء والتازع الجاذب ها. 
16 ججلة كلية الدعوة الاسلامية إالعدد الثالك) 


فاجعل عذابك في القوم الذين بغوا وعائذاً بك أن يغلو فيطغفوني9) 

وكذلك سجل الشعر وقوفا إلى جانب الدعوة حين بدأت الهجرة إلى يثرب . 
كان ذلك على لسان أبي أحمد بن جحش بن رئاب . أحد بني غنم بن رودان بن أسد 
الذين كانت لحم سابقة في الاسلام وفي الهجرة9 فقد قال أبو أحمد بن جحش أكثر 
من قطعة رواها ابن هشام بي السيرة ورواها ابن عبد البر في الاستيعاب . ومن هذه 
القطع قطعة يؤكد فيها انصرافه بوجهه إلى الله ورسوله حين نأى بوجهه عن موطنه 
طلبا للرغائب التي وعد الله بها عباده المؤمنين . ويشير فيها إلى دعوته قومه بني غنم 
إلى حقن دمائهم بال حجرة وإلى اتباع طريق الحق بعد أن وضح هذا الطريق وبان ؛ كما 
يشير إلى ما صارت إليه قريش من فريقين. فريق تمسك بالهدى وفريق فارقه. فكان 


إلى الله وجهي والرسول ومن يقم 
نحم كد رح امن سيم وباصيع 
تسرك أن وقسرأ 2 
دعوثٌ بني غنم لحقن دما 

أجابوا بحمد الله لما 0 
35 سانانا ارك الهسدى 


إلى الله يوماً وَجْهَهُ لا يمُحَيِّبُ 
وناصحة تبكي بدمع وتندبٌ 
وتحن نرى أن الرغائب 
وللحقٌ لمالاح للناس مَلْحَبُ 
إلى الحق داع والنجاح فأوعبوا 
أعانوا علينا بالسلاح وأجلبوا 
على الحقٌّ مهدي وفوج معذَّبِ 7) 


حفظ لنا ابن حجر صاحب « الاصاية » . 


شعرا قاله أبو قيس صرمة بن 


انس من بني 


النجار الذي كان يعيش في يثرب . وكان من المعدودين في الحنفاء قبل الاسلام . 


ذكروا أنه اعتزل الناس قِ بيت اتخذه جد وقال 3 


( أعبد رب إبراهيم وأنا على 


(5) المصدر عيته ص 286 . 
(6) أسد الغابة ط طهران ج 1 ص 25. 


(7) ينظر سيرة ابن هشام ج 2 ص 84. والاسبتيعاب لابن عبدالبر ط . السعادة مصر ج 1 ص 202. 
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ساد ! وجا شام يحول شير يي بين لوجواك لاو دور انديع ا ون 
الجيدين فيه ومع ذلك فقد استطاع بما أوتي من مكنة فنية أن يسجل لنا موقفه من 
هجرة النبي عليه السلام ٠‏ وأن يعبر في شعره عن الترحاب الذي لقيه ولقيته دعوته 
من أعل بترتت رونا يعاران ,يها كان ديلفاه في مكة من تريش وما وبحده الآ بود 
اجر زه طل يلاغو كريشا ويدغوي الدامن اق اللراسيع قراية العلانة حتت اما درق أن 
يمد لدعوته عونا أو تأيبدا » وها هو الآن في يثرب يبد اظهاراً من الله هذه الدعوة 
ويجد الصديق الذي يطمئن إليه في هجرته والعون الذى يحتاج إليه في دعوته يقول أبو 
فيس + 

لوى في قريش بضع عشرة ججة - يُذَكُر لويلقى صديقاً مواتيا 
ويعرضص في أهل المواسم نَفْسَّه فلم يرهن يؤوي ولم ير راعيا 
قلماأتانااظهر الله دينه فاصبح مسرورا بطية راضيا 
والفق.صديفا واطنيانت بيه الوق وكعان له سبوا سين اله ناك 


ويؤكد في بيت منها أنه ومن معه سوف يقفون معضذدين دعوة الاسلام 3 
يعادون من يعاديه الرسول وإن كات من اصفى الأصفياء وأخلص الاصدقاء :-- 
نعادي الذي عادى من الناس كلهم : ب وإ كان الحبيب المصافيا!" , 


الغزوات والسزايا : 

ولعل اكثر شعر وصل إلينا في هذه المرحلة معبراً عن التحام شعراء المسلمين 
الأوائل بالاسلام وتمسكهم بدعوته هو ذلك الشعر الذى صدر حول غزوات النبي 
وسراياه . ذلك أن قريشا بشعرائها قد حولت طغياءما الحربي الذي وجهته إلى النبي 
العريم والجليوى إل طغيان قولي حيث سلطت شعراءها نحو النيل من رسول الله 
كة ومن تبعه من المهاجرين والانصار , فساء ذلك الرسول الكريم لأنهم ل يعمدوا 
إلى هجائه وهجاء أصحابه فحسب بل عمدوا وراء ذلك إلى الصدّ عن الدعوة هذا 


لوك الاصابة لابن حجر ط . السعادة مصر ج 1 ص 183. 
(9) ينظر قصيدته كاملة في سيرة ابن هشام ج 2 ص 114. وف الاستيعاب ج 1 ص 2003 ونسبت اللابيات إلى 
حسات بن ثابت في ديواته ج 1 ص 94. 


8 سلس مسسسسييبحسيييحبب يل كلِية الى هوة الاسلامية (العدد الثالك) 


٠ 0‏ فيكون ذلك مانعا لها من أن تدخل 
في الاسلام خوفا على أعراضها من أن يناها هؤلاء الشعراء بالسنتهم . ولذا رينا 
رسول الله ع يقول 00 « ما يمنع القوم الذين نصروا رسول الله 
بسلاحهم أن ينصروه بألسنتهم » فل| قال حسان بن ثابت رضي الله عنه . أنا لما يا 
رسول الله قال له : «اذهب إلى أبي بكر فليحدثك حديث العوم وأيامهم وأحسابهم ثم 
اهجهم وجبريل معك19) فتصدى لهم حسان بالهجاء وانضم إليه كعب بن مالك . 
وعيد الله بن رواحة . فكان أن مدر سعر كتير بن" الفريكين: يومنا نه ما جام دابيا 
للدعوة ومثبتا لعقيدة الاسلام » وهو الشعر الذي كان يحمل في ثناياه معاني |الحث على 
التمسك بالاسلام والتصدي لمن يناله بالطعن والقدح . مدد فقن سد المي روا 
يقول فيه خاطبا أبا سفيان بن حرب . ومقررا في تأكيد فداءه رسول الله بأهله وماله . 
وحرصه ومن معه على طاعته وعدم العدول بغيره . فهو الشهاب الذي هديهم من 
ظلمة الشرك الحالكة يقول ابن رواحة : 


عصيتم رسول الله أفٍ لدينكم 2 وأمركم السوء الذي كان غاوياً 
فإني وإن عنفتموني لقائل فدى لرسونل الله أهلي وماليا 
أطعناه لم نعدله فينا بغييره شهابا لنا في ظلمة الليل هاديا”!!) 


ومثل هذا الانهاه 5 الحث على الدعوة والدخول قِ عروة الدين نجدهة 5 
قصيدة لكعب بن مالك ٠.‏ وجهها إلى ثقيف حين فرغ رسول الله و من غزوة حنين 
2 التوجه إلى و بالطائف سانانا أن يوظف فنه في دعوة اهل 


أجدهم أليس لهم تصيحٌ 0 من الأقوام كان بتاعريفا 
يخبرهم اتا قشمد جمتعنت] عتاق الخيل والنجب الطروقا 
وأنا قد أتيناهم مرحيف يحيط بسور حصنهم صفوقا 
ركتسههم الشيئ: وكبان صلا فى اللقلي سس ظيرا عدزوفا 


(11) ينظر سيرة ابن هشام ج 3 ص 124 . وقال ابن هشام إن أبا زيد الأنصاري أنشدها لكعب بن مالك 
وهي في معانيها أشبه بشعر ابن رواحة لأن كعبا كان مثل حسان يرمي قريشا بالمناقب والانساب. 
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رشية الأمر ذا حُحككم ويملم | وجلم لم يكن تزقاًخفيفا 
نطيع عيسيحنجا ولبطيجغ ويناا .هو الرحمية كان يار ونا 
فإن تلقوا الينا الللم نقبل ونجعلكم لنا عضدا وريفا 
وان تأبوا تجاميدتة ومعتيكر .وله حاف نينا رركا مسي 
نجالد ما بقينا أو تثيبوا إلى الإإسلام اذعانا مضيف12) 


وحين غدر يهود بني قريظة بالرسول والمسلمين يوم الخندق ووالوا قريشا في 
يها وعاضرها مدونة الرسول فال سان تيو ثاست كيرا :إل عدره يعهيد رسول 
الله ومؤْ كدا حقيقة أن دعوة الاسلام ثابتة في التوراة الى أضاعها بنو قريظة أو عموا عما 
فيها من اقرار بدعوة الاسلام » فكفروا بالقران الذي أنزل على محمد . الذي هو 
مصدق به من قبل التوراة . قال حسان : 


هم أوتوا الكبكياتك ففسيعوه وهم مي عن التوراة بور 
كقفرتم بالقران وقدأتيتم 2 بتصديق الذي قال النذي 0137 


والحق أن شعر الخزواك والسرايا يزخر بمعاني التمسك بالدعوة ٠.‏ والعمل على 
الدفا ع عنها ع والذود عن عقيدتها » ٠‏ فلقد سخر الشعراء كلّ جهودهم الأدبية في النيل 
من خصوم الاسلام وفي تأكيد أنْ دعوة الاسلام هي الحق وما عداها هو الباطل . 
وأن عبادة غير الله من مشل الللات والعزى وغيرهما من الاصنام والأوثان لن تفيد 
الوكين شايفا ٠‏ مثا ) هذه المعاني وغيرها نجدها مبثوثة في شعر الغزوات 
والسرايا . ونجدها اد بل هرد ييه كر القر وزاك نجدها مثلا عند بجير بن 
زهير بن أبي سلمة أخي كعب وكان بجير قد سبق أخاه كعبا إلى الإسلام » فأرسل 
إليه كعب يعاتبه على ترك دين آبائه واتباعه ما جاء به محمد . فرد عليه بجير بأبيات 
رواها لنا ابن هشام في السيرة ٠»‏ وهي أبيات فيها دعوة من أخ لأخيه إلى الدجوك فق 
الاسلام » فالدحول في الإسلام هو الرأي الاحرم الذي ينبغي أن يتبعه أخخوه أن 


(12) المصدر السابق ج 4 ص 91 والريف الأرض المخصية المنزرعة خارج المدنء» يريد أن جعلها عونا شم 
مستحدثين عيشا من ريفهم والرعش المتقلب. والمضيف الملجا . 
(13) المصدر نفسه جح دص 169 . 


0س لل ملس محلة كلية الدعوة الاسلامية (العده الثالث) 


يلومه باطالٌ فيا أقدم عليه .2 وهو الرأي الأحزم لآن فيه نجاة له من عذابب يوم ١)‏ 
ينجو فيه إلا المسلم الطاهر القلب يقول بجير رادا على عتاب أخيه : 
مَنْ مبلغ كعبدا فهل لك في التي تلوم عليها باطلا وهي أحزم 
إلى الله لك العزرى ولا الللات ‏ وححده فتلنجو إذا كان النجاء وتسلم 
لدى يوم لاا ينجو وليس بمفلت20 من الناس إلا طاهر القلب مُسْلم("1) 

ولم يكن موقف بجير من أيه كعب حين دعاه إلى الاسلام ونبذ الشرك هو 
الموقف الوحيد الذي سجلته لنا كتب التاريخ والسير وأخبار الرجال بل ثمة مواقف 
عديدة زخرت بها هذه الكتب نلمس من أصحابها توظيف الشعر في دعوة أهلهم 
وذومهم إلى الاسلام . فهذا الأصيد بن سلمة يأسره المسلمون في احدى سراياهم . 
ويؤتى به إلى النبي يية . فيرق الرسول الكريم لحاله ويدعوه إلى الاسلام فيسلم 
ويطمئن قلبه إلى ما دل فيه من دين . ويستقر بين الصحابة الأبرار في يشثرب ء 
فيسمع أبوه الشيخ بخبره فيرسل إليه يعاتبه على اسلامه » فيتحرك لسان الأصيد 
بعث الذي ما مثله فيما مضى يدعو لرحمته الئنبى محمذا 

ويصل شعر الابن إلى الأب فيوثر فيه ويتغلغل في وجدانه فلا يملك إل أن يقبل 
إلى رسول الله يله » يعلن اسلامه في صدق وينضم مع ابنه في ركاب المؤمنين2'9 . 
(ت ) قيام الخلانة وحروب الردة : 

فإذا مضينا قليلا ووقفنا عند قيام الخلافة الاسلامية بعد وفاة النبى يٍَ وارتداد 
العرب عن الاسلام بعد الحدث الجليل » وظهور المتنبئين بين القبائل . طَلَيْحَةٌ بن 
خويلد الأسدي 2 وسجاح » ومسيلمة الكذاب 3 والأسود العنسي وجدنا من شعراء 
المسلمين من مهب بفنه وشعره مدافعا عن الاسلام وأقفا بصلابة في وجه هذه الردة 
التي اجتاحت القبائل العربية وذلك مثل جعونة بن مرئد الأسدي الذي هاله اتباع 


)214 المصدر تفسهة جح د صن 108 . 
(15) اللاصابة لابن حجر ج 1 ص 53. 


سر 1 7خ <77بت7تبتت” ‏ ا اي 1 


000 الصنيع . 


تابي فَإن عكبليعم علي سفاهة حنيفٌ على ديق القويم ال 
مده الحبيان 00 00 كان حث بي ادك عل الاسلام وواجحه طليحة 


ليور بان ا ل 1 0 السدين فين ل 

وفي اليمامة حيث مسليمة الكذاب كان هناك شعراء وقفوا في وجهه يدعون 
الناس إلى التخلٍ عنه والرجوع إلى حظيرة الاسلام » منهم صهبان بن شمر الحنفي 
العام الى أرستان للخت إن جك وحيي لا عله در ار ا ل ا 
وبراءته مما يدعيه مسليمة ع . 


ون بريءٌ إلى الصديق معتَذرٌ مما مسليمسة الكذَاتٌ ينتحل :15) 


لقد حفظ لنا ابن حجر في الاصابة وابن عبد البر في الاستيعاب شعراً كثيراً 
صدر عن شعراء مسلمين عاشوا أيام الردة وفتنة القبائل على يدي هؤلاء المتنبئين . 
تر وا العريم وفنهم في سبيل الوقوف إلى جانب الدعوة الاسلامية . وحاولوا 
جهد هم أَنْ يصرفوا الناس غن_الْرّدة والعوذة إل الإإسلام ثأنية يو كل هد اها سبى عر 
أمثلة . ويؤكده أيضا ما ورد عن عبدالله , بن الأرحبي . وقد كان خخطيباً شاعراً رأى 
قومه همدان يريدون أن يتركوا الاسلام جود إلى الكفر وانسياقا وراء الأسود العنسي 
وقيس بن عبد يغوث ء فتصدى لم مستغلا مكنته في الخطابة والشعر يقول نم دبا 
معشر مدان أنكم لم تعبدوا محمدأ وإنما عبدتم رب محمد . واعلموا أنه استنقذكم من 
النار ولمى يكن الله ليجمع أصحابه على ضلالة » ثم دعم هذا القول النثري بقول 
شعري جاء فيه : 


217 ل عينه ج 6 
(18) الاصابة ج 2 ص 192. 


22 مجلة كلية الدعوة الاسلامية إالعدد الثالك) 


دعاه إلييه ريه فأجابه فيا خير غوري ويا خير منبجد"!) 
( ج ) الفتوحات الاسلامية : 


وإذا كانت أحداث الحجرة والغزوات وقيام الخلافة وما تبعها من ردة قد 
سجلت مواقف طيبة للشعراء المسلمين في وقوفهم الدائم مع دعوة الاسلام فإن 
الفتوحات الإسلامية التى بدأت في خلافة أبي بكر » وتوالت بعد ذلك قد سجلت 
هي الأخرى مواقف تنصف بروح التضحية والحرص على تحقيق أن تكون كلمة الله 
هي العليا . فقد كان الرجل المسلم يخرج من بيته لا يلوي على شيء سوى انسياقه 
لنداء الحق والحهاد . هذا النابغة الجعدي يترك أهل بيته ويستجيب إلى داعي الجهاد 
غير ناظر إلى بكاء زوجه وهي تحاول منعه من الخروج . بل يقول بقلب الشاعر 
الم من الذي يعرف حق الله قبل أن يعرف حق نفسه ونوازعها : 
باك ادن اناه فاشك «والشاهم كينل مو ودافيييا سبال 
يابنت عمي كتاب الله العرحتي كرها رفكلل امن الله ما بذلا 
تتزة رجفت :فبرث الاين أحعق.. :وإن لجعتا يبري سابعني بدلا 
ماكنت أعرج أو أعمى فيعذرني أو ضارعاً من ضنىّ لم يسقطع حولا200) 


ولقد أوردت لنا المصادر الكثير من الشعر الذي عبر عن صراع عاطفي بين 
الأبناء الشباب والآباء الشيوخ. فقد لبى شباب المسلمين نداء الحق في الجهاد ونشر 
دعوة الاسلام » تاركين أباء وأمهات قد بلغت السن فيهم مبلغا . وكان هؤلاء 
الشيوخ حريصين على ألا يفارقهم أبناؤ هم إلى الجهاد لاحساسهم بالعوز إليهم 
والعجز عن مواجهة الحياة بدونهم غير أن الأبناء الشباب كانوا يرون أن داعي الجهاد 
فوق العواطف وفوق حاجات الآباء والأمهات . مثل هذا الصراع العاطفي نجده في 
شعر الْحَبّل السعدي الذي رواه أبو الفرج في الأغاني(2» . وكذلك في شعر أمية بن 
حرثان الذي رواه أبو الفرج أيضاً©© . 


(19) المصدر نفسه ججح 2 ص 265. 

)220 الشعر والشعراء لابن قتيبة ط دار الافاق بيروت ج 1 ص 212. 
)021 الأغاني ط ساسي ج 12 ص 38. والشعر والشعراء ج 1 ص 333. 
(22) الأغاني ج 18 ص 157 . 


صدى الأدب العربي 123 


ومثل هذه الأشعار التي سجلت لنا مواقف عاطفية تتصل بالرجل وأهله وذويه 
حين يخرج إلى الجهاد تؤكد لنا حقيقة مهمة هي أن اندفاع المسلمين الأوائل إلى الجهاد 
في سبيل الله لم يكن حباً في الغزو وتهافتا إلى المكاسب والمغانم أو أرضاء لغريزة القتال 
المتسلطة على طباعهم كما يزعم أعداء الاسلام وإنما كان جهادا في سبيل الله ملؤه 
العقيدة الصادقة ٠‏ والايمان الحق الذي يدفع صاحبه إلى اللاستشهاد طمعا في رضوان 
الله والظفر بما وعد به من حسن الحزاء . هذا ما يؤكده شعر هؤلاء المجاهدين ل 
عروة بن زيد الخيل الذي خاض معركة نهاوند مع المسلمين ضد الفرس , وأبلي فيها 
بلاء حسنا . فهو يصور بلاءه , ويصور غايته من جهاده ٠.‏ وهي غاية تنأى من مطامع 
الدنيا, وما يتصل بها من غنائم ومكاسب . أنها غاية مسلم وهب نفسه لله لا يبغي 
من ذلك ثروة مع توفر الثروة لديه كاثره من خلال الحروب التي خاضها في هذا الجهاد 
يقول عروة : 


ولمادعوا يا عروة بن مهلها ضربت جموع الفرس حتى تولت 
دفعت عليهم رحلتي وفوارس وجردت سيفي فيهم ثم التي 
2 


وقد أضحت الدنيا لدي ذميمة وسليت عنها النفس حتى تسلّتَ 
وأصبسح همي في الجهاد ونيتي ذلله نفس أدبرت وتولت 
فلا ثروة الدنيا نريد اكتسابهاا ألا أنهاعن وفرهاقد تجلَّت63) 


إن فكرة ارتباط الفتوحات الاسلامية بالجهاد في عقل الفرد المسلم ووجدانه 
هي التي دفعته دائما إلى الحرص على الموت . وهذا ما يدحضص قول اعداء الاسلام في 
أن هذه الفتوحات كانته بدافع رغبة في المغنم أو غريزة متأصلة لحب القتال فمن 
المسلم به أن الذي يخرج طمعا في المكسب والمغنم يكون أحرص الناس على الحياة أما 
أن يحرص على الموت فهذا ما يدحض هذا القول . هذا عبد الله بن سبرة . الحرشي 
- مثل من أمثلة كثيرة يمكن أن نضربها في هذا المقام - يخوض معركة في يوم ٠‏ فلطاس » 
ضصد الروم في فتوحات الشام . يلتقي فيها بفارس رومي قيصيب الرومي بعضاً من 


(23) الأخبار الطوال للدينوري تحقيق عبد المنعم عامر ط. وزارة الثقافة والارشاد مصر ص 138. 


4 لب سس بج بق كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالك) 


يده » فيقول شعرا يؤكد فيه حرصه على أنّ يلحق بيده التي ذهبت منه قوله : 
يُمْنَى يدي عدت مني مُمَارِفَةً لم اسسطمٌ يوم فلطاسٍ لهننا قينا 
وشناضتت عليهينا ان مايا لَقَدْ حَرَضْتٌ على أن نستريح مع20. 
بجال النشر  :‏ 

هذا في مجال الشعر الذي قلنا أنه كان أسبق من النثر في التأثر بأحداث الدعوة 
والمشاركة فيها أما في مجال النثر فإن رحلته في سبيل الدعوة لم تتضح الآ بعد أن استقر 
المسلمون في يثرب . وبدأ الرسول يَكهٍ يضع الأسس التي تقوم عليها دولة الاسلام , 
وهذا القول لا يجعلنا نغفل عن أن رسول الله يَكِةِ كان يدعو وهو في مكة ‏ القبائل 
إلى الاسلام بكلام نثري, غير أن هذا وأن وصلنا الخبر عنه فإنه لم يصل إلينا ما يمكن أن 
نعتبره نصوصا أدبية نقرر في ضوئها شيئا في هذا المقام . أما حين هاجر الرسول إلى 
يثرب وشرع في أنشاء دولة الاسلام بدأت حينذاك رحلة النثر في خدمة الدعوة على 
لسانه وَكِْدِ وعلى ألسنة خلفائه من بعده . ففي أول خطبة جمعة خطبها رسول الله ين 
بالمدينة نراة يركز غل تدهوة البسلمين من الكهاجرين والانضار إلى العمسك يتقوى انه 
التي هي جماع الامور وزمامها » ويدعوهم إلى الوقوف إلى جانب دعوة الاسلام ٠‏ بأن 
يعادوا أعداءها ويجاهدوا في سبيلها حق الحهاد . قال عليه السلام : «ومن يتق الله 
فقد فاز فوزا عظيا » وأن تقوى الله يوقي مقته » ويوقي عقوبتهء ويوقيى سخطه . 
وأن تقوى الله يبيض الوجوه ويرضي الرب » ويرفع الدرجة خذوا بحظكم ولا 
تفرطوا في جنب الله قد علمكم كتابه ونهج لكم سبيله ليعلم الذين صدقوا ويعلم 
الكاذبين . فأحسنوا كما أحسن الله إليكم . وعادوا أعداءه #وجاهدوا في الله حق 
جهاده هو اجتياكم 25# و وسماكم المسلمين . # ليهلك من هلك عن بينة ويحيى من 
حي عن بينة 2*8 ولا قوة إلا بالل ,21223 , 

وفي خخحطبته التي قالما في حجة الوداع نراه حريصا على ال يعود المسلمون من 
بعده كفارا يتركون سبيل الدعوة . فيؤدي ذلك إلى قتل بعضهم بعضا ٠‏ كما نرآه 


(25) سورة الحج الآية 78. 
(26) سورة الأنفال الآبة 42 
(27) ينظر الخطبة كاملة في تاريخ الطبري ط دار المعارف مصر جح 2 ص 229. 


لي1 
كك 


صدى الأدبا العربي 


حريصا على أن يستمسك المسلمون بالوحدة الي حققها هم الاسلام وذلك بتأكيده 
ميدأ المساواة بين الناس جميعا يقول يك « فلا ترجعن بعدي كفاراً يضرب بعضكم 
رقاب بعض . فإني قد تركت فيكم ما إن أخذتم به لم تضلوا بعده كتاب الله ألا هل 
بلغت ؟ اللهم فاشهد . أيها الناس ربكم واحد وأن أباكم واحد . كلكم لآدم وادم 
من تراب . أكرمكم عند الله أتقاكم . وليس لعربي على عجمي فضل إلا 
بالتقوى »220 فكأنه عليه الصلاة والسلام قد رمى بدعوته المسلمين إلى الاستشعار 
باهم نتساؤون عند: اله يميعا أن .عق فيهمالوسدة ريا وضين عرت دق ينف ا 
بوحدتهم بقاءً لدعوة الاسلام ونشرا ها في الارض . ومن البديبي أن أية دعوة لن 
تضمن البقاءولن تحقق الاستمرار والسريان إلا إذا توحد أهلها وصاروا يدا واحدة في 
وجه أية قوة تحاول التصدي لدعوتهم أو الحد من انتشارها . 


وعلى هذا النبج الذي سلكه الرسول يض في خطبته ومواعظه سار الصحابة من 
بعده . فقد كانوا حريصين على تحقيق جميع المعاني التي سجلها القرآن بكلماته والتي 
قررها الرسول الكريم في أحاديثه وأعماله » وهي معان تحقق في جملتها للاسلام عزا 
وبقاءً ولدعوته خملود! وانتشارا فخشية الله » وبغض الدنيا » والحرص على العمل في 
سبيل الآخرة ؛ ونداء اللجهاد لحماية العقيدة ؛ والمحافظة على الموؤ اخماة والمؤازرة إلى 
غير ذلك من المعاني التي كثيرا ما نجدها مبثوثة في خطب خلفاء الرسول وأصحابه ولا 
غرو في ذلك فقد قال المسعودي في مروج الذهب أن « الأشياء الِي استحق بها 
أصحاب رسول الله وية المضل هي : السبق إلى الايمان والمهجرة . والنصرة لرسول 
ا 5 وبذل النفس له والعلم بالكتاب والتنزيل . 
والجحهاد في سبيل الله , والورع . والزهد . والقضاء والحكم . والفقه » والعلم ا 
فإذا كانت هذه هي الصفات التي فضلوا بها الناس جميعا فدن الطبيعي أن يكونوا 
أحرص الناس على إبقاء الاسلام حيا مستمرا . وأن تسجل خطبهم وأقوالهم المعاني 
الدالة إلى ذلك . وهذا علي رضي الله عنه يطعنه غدراً عبد الرحمن بن ملجم . 
فيْحس بدنو أجله فلا يجد ما يوصي به أصحابه وأهل بيته سوى أن يدعوهم بكلمات 
واضحة وأسلوب سليم إلى التمسلك بالاسلام وعدم الشرك بالله حرصا منه على بقاء 


28 البيان والتبين طّ علوي بيروت اج 2 ص انلكا 
20 ) مروجح الذه اط دار الكتاب اللنانى بير وت اج 2 ص 71 وما يليها. 


26 محلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


الدعوة وديمومتها في الأرض قال : « أما وصيتي فالله لا تشركوا به أحدا » ومحمداً لا 
تضيعوا سنته . اقيموا هذين العمودين . حمل كل امريء منكم مجهوده . وخفف عن 
الحملة رب رحيم . ودين قويم . وامام عليم )020 : 

وحين بدأ جهاد المسلمين في حروب الفتوحات سجل الققادة من الصحابسة 
بنشرهم القولي معاني تدعم دح الجهاد في نفوس المجاهدين . وتجعلهم يتوقون إلى 
تحقيق الشهادة أو النصر حرصا منهم على نشر دعوة الاسلام وتوطيد دعائمها في 
الوجود . ففي حرب القادسية نرى عمر رضي الله عنه يوصي قائده بما يحقق له النصر 
يقول له - وهو يشايعه في السير قبل أن يمضي إلى القادسية : « أني قد وليتك حرب 
العراق فاحفظ وصيي فإنك تقدم على أمر شديد كريه . لا يخلعني منه إلا الحق , 
فعود نفسك ومن معك الخير واستفتح به . وأعلم أن لكل عادة عتادا » فعتاد الخير 
الصبر » فاصبر على ما أصابك أو أنابك تجتمع لك خشية الله . واعلم أن خشية الله 
تجتمع في أمرين هي طاعته واجتناب معصيته 0200 , 


وَحَرِيٌ بقائد مقبل على عمل فيه اعلاء لكلمة الله أن يتزود بمثل هذه الوصية , 
فتعويد نفسه وجيشه على عمل الخير يعود إلى الصبر , وناهيك بالصبر من سلاح يقبل 
به قائد وجيشه إلى حرب . إذ بالصبر على مكاره هذه الحرب تجتمع خحشية الله المتمثلة 
في طاعته واجتناب معصيته . وفي خشية الله ما يجعل القائد وجيشه يستشعرون الله 
دائما في كل خطوة يخطونها في ضربة سيف . أو طعنه رمح . أو خطة كر وفر . وفي 
هذا جميعه ما يحقق النصر ويكفل للإسلام علوا ولكلمته بقاء . 

ولقد كانت حرب القادسية الى خاضها المسلمون مجاهدين في سبيل الله يالا 
طيباً للنثر القولي المتمثل في خطابة الحث على الجهاد . ففي أول يوم من الأيّام وقف 
عاصم بن عمرو يقول للمجاهدين « يا معاشر العرب أنكم أعيان العرب وقد قصدتم 
لأعيان من العجم . وإنما تخاطرون بالجنة . ويخاطرون بالدنيا. فلا يكونن على 
دنياهم أحوط منكم على اخرتكم. ؛ لا تحدثوا اليوم امراً تكونون به شيئاً على 00 
وشاركه في هذا المجرى من الكلام ربعي بن عامر الذي قال : «أن الله قد هداكم 
للاسلام ؛ وجمعكم به . وأراكم الزيادة ٠»‏ وفي الصبر راحة فعودوا أنفسكم الصبر 
(30) مروج الذهب ج 2 ص 709 وما يليها. 


(31) ) تاريخ الطبري ج 3 صر 483. 
اد0االلسو مف - «عى اكزيا بإيناة 
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تعتادوه . ول" تعودوها الجزع فتعتادوه )330 , 


وفي كلام الرجلين ما يغني عن الشرح والتوضيح لأنه جاء حضاً على شيء 
اشريت علية نفوس المجاهدين . فالمخاطرة بالحنة الي وردت في كلام عاصم بن 
عمرو. وتعويد النفس على الصبر الذي جاء في كلام ربعي بن عامر هما من الأمور 
التي امتزجت بنفوس المجاهدين وهم يندفعون إلى خوض معاركهم ضد الفرس . 
وهم ما خاضوا هذه الحروب إلا لمحو الشرك من الأرطصس وليكون الدين كله لله . هذا 
ما يتضح من كلام رسول سعد بن أبي وقاص قائد القادسية إلى رستم قائد الفرس . 
فقد سأل رستم الرسول - وهو ربعي بن عامر ‏ عن سبب مجيء المسلمين إلى هذه 
النواحمي فأجابه ربعي متكئا على رمحه المركوز فوق تارق رستم : ١‏ الله ابتعثنا لنخرج 
من شاء من عبادة العباد إلى عبادة الله » ومن ضيق الدنيا إلى سعتها ومن جور الاديان 
إلى عدل الاسلام قتا 

فانظر أي بلاغة جرت على لسان هذا الرسول + وأي: فضصاحة سجلت هذه 
المعاني التي صورت حقيقة الجهاد وغرضه . أننا لا نكون مغالين إذا قلنا إِنَّ النش 
القول قد حقى. [لباظنية مؤت حيدمة الدغؤة 0 ركان دورق تخذا لمجال لذ يمل عرد 
دور الشعر الذي رأيناه فيها سبق . 


بال الكتاية : - 

وأما الكتابة فإنها من حيث فنية الأسلوب في درجة أقل من درجة الشعر 
والخطابة . وذلك أن العرب بعد الاسلام لم يجدوا موروثاً أدبياً فيها صدر عن العرب 
ما قبل الاسلام . فبالرغم من ورود أخخبار إلينا تشير إلى أن العرب قبل الاسلام قد 
استخدموا الكتابة في تجال الرسائل الديوانية والرسائل الأخوانية فإنه لم يصل إلينا 
شيء مادي يمكن أن نستدل به على طرقها وأساليبها » ولا نظن أن المسلمين قد وقفوا 
عل موروث أدبي فيها حتى يقفوا على ما فيها من أساليب فنية ١‏ ولكن مع ادراكنا هذه 
الحقيقة فإن العرب بعد الاسلام قد أفادوا من الكتابة في الرسائل الديوانيّة » ولا أدل 
على ذلك من كتب رسول الله يك وعهوده ومواثيقه . إذ من الثابت الواضح أنه ما أن 


)33 المصدر نفسه بج 5 ص 26 
)04 من حدي.ك الشعر والنثر 5 دار المعان العاشرة ص اك 
وم حا ات تت تح فيل اررض انوا وود 0 


جاء الاسلام وقامت دولته في مدبنة الرسول بعد الهجرة حتى بدأت الكتابة تأخذ 
طريقها في خدمة الدعوة الجديدة.. يتجلى ذلك في رسائل الرسول #َئِِ التي وجهها إلى 
ملوك فارس والروم والحبشة يدعوهم فيها إلى الاسلام . بيد أننا حين ننظر إلى هذه 
الرسائل من الوجهة الفنية الأدبية نجد أنا لم تأخذ طابع الصناعة الفنية في الرسائل 
الذئ عرف فيا بعد عن المسلمين وإغا اخحدت سعتا ينين الغرض قحست + وهذا ما 
دفع الدكتور طه حسين إلى القول بأن « رسائل النبي كقِ ورسائل الخلفاء من بعده 
كانت مختصرة لا يقصد منها إلا مجرد الأداء في غير تفنن أو إثارة لحمال فنى 
خاص . . . وليس فيها هذا التفصيل أو المحاولات الفنية التي نجدها عند الشعراء 
من حيث الألفاظ 5502© , 


ولكن مهما قيل في أمر هذه الرسائل من حيث الأسلوب فإنها قد سجلت بدءاً 
للكتابة ف الدعوة إلى الإإسلام خارج شية جزيرة العرب ففي رسالته الي وجحهها إلى 
هرقل الروم نجده يقول فيها 3 «( بسم الله الرحمن الرحيم 3 من محمد رسول الله إلى 
هرقل عظيم الروم » السلام على من أتبع المدى أما بعد . أسلم تسلم وأسلم يؤتك 
أجرك مرتين . وأن تتول فإن إثم الأكاديين عليك» 2 . وهي رسالة كما ترى خالية 
2 الاثارة ولكنها أدت الغرض المرجو منها 03 ومثلها رسالته إلى كسرى ملك فارس 
فقد جاءت محددة الغرض وذلك في قوله عليه السلام « أسلم تسلم فإن أبيت فعليك 
إثم المجوس )2722© . 


وربما كانت الرسالة الوحيدة الي نلمس فيها شيئاً من العناية في التحبير هي 
تلك الرسالة التى وجهها الرسول الكريم إلى النجاشي ملك الحبشة فقد راعى 
رسول الله فيها أنه نكتبها إلى ملك نصراني وأذ! نراه يعنى بذكر حقيقة عيسى بن مريم عليه 
السلام 3 ونجعز ذلك تمهيدا لموضوع الرسالة المتمثل في دعوة النجاشي إلى الدخول 
ف الاسلام والايمان بالرسالة المحمدية يقول رسول الله ف رسالته و 0 الركن 
الرحيم . من محدد رسول الله بلى النجاشي الأصحم ملك الحبشة ء سلم أنت . 
فإني أجهد إليك الله الملك القدوس السالاام المؤمن المهيمن وأشهد أن عيسى بن مريم روح 


(35) ينظر تاريخ الطبري ج 2 ص 649. 
(36) المصدر السابق ج 2 ص 654. 
(37) المصدر نفسه ج 3 ص 652. 
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الله وكلمته القاها إلى مريم البتول الطيبة الحصينة فحملت بعيسى . فخلقه الله من 
روحه ونفخه » كما خلق ادم بيده ونفخه » ثم قال بعد هذا التمهيد الذي هيأ به نفس 
متلقي رسالته ١‏ أنيٍ أدعوك إلى الله وحده لا شريك له . والموالاة على طاعته » وأن 
تتبعني وتؤ من بالذي جاءني فإني رسول الله 9 . 


وإذا كانت هذه الرسائل قد أدت خدمة للدعوة في خارج شبه الجزيرة فإنَّ ثمة 
رسائل أخرى قد أفاد منها رسول الله في خدمة الدعوة دانحلها . وبخاصةٍ لدى القبائل 
البعيدة عن اقليم الحجاز حيث مركز الدعوة . ولقد أورد لنا الطبري جملة من 
الرسائل التي أرسلها رسول الله إلى بعض القبائل يدعوها إلى الاسلام . منها تلك 
الرسالة التي وجهها إلى قبيلة جذام مع رقاعة بن زيد الجذامي . وهي رمالة لم تخرج 
عن الطابع المألوف لرسائل رسول الله الذي يقصد منه أداء الغرض فحسب . فقد 
جاه نجه رانس الله الرحمين. الرجعز. اهذا كنات من عمق رسرل الث أرقا غناي 
زيد أني بعنته إلى قومه عامة ومن دخل فيهم ء ويدعوهم إلى الله ورسوله فمن أقبل 
فمن حزب الله » وحزب رسوله . ومن أدير فله أمان شهرين ,259 , 


لقد سجل رسول الله البداية للافادة من الرسائل الديوانية في خدمة الدعوة 
والدين » فمضى خلفاؤه من بعده يكملون هذه البذاية ٠‏ ويحققون من الرسائل 
الديوانية كل ما من شأنه أن يؤدي خدمة للدعوة أو امر من أمور دولة الاسلام 
فاستخدم هؤلاء الخلفاء هذا الفن الكتابي في شؤون الحكم وفي شؤ ون الدين , 
يكتبون إلى قرادهم وإلى عماطهم بما يرونه في تدبير الدولة . بل إن الرسائل الديوانية 
قد سجلت ازدهارا ملحوظا في عهد الراشدين بحيث أصبحت الحاجة اليها ملحة 
حين بدأت الفتوحات الاسلاميّة ٠‏ وأصبح لزاما على قادة المسلمين الذين خاضوا 
حروب هذه الفتوحات أن يخاطبوا ملوك الامم الذين يقاتلوهم أو قوادهم . ولعل 
خير مثال في هذا الشأن الرسالة التي وجهها خالد بن الوليد إلى ملوك الفرس . حين 
كان قائدا لحرب العراق فقد جاء فيها « بسم الله الرحمن الرحيم من خالد بن الوليد 
إلى ملوك فارس أما بعد فالحمد لله الذي حل نظامكم؛ ووهن كيدكم. وفرق 


كلمتكم . ولولم يفعل ذلك بكم كان شرا لكم . فادخلوا في أمرنا ندعكم وأرضكم 


(38) المصدر نفسه ج 3 ص 140 . 
(39) المصدر نفسه ج 3 ص 770, 
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ونجوزكم إلى غيركم وإلا كان ذلك وأنتم كارهون على غلب . على أيدي قوم يحبون 
الموت كا تحبون اللحياة )3400 , 
وفي هذه الرسالة من العناية بالاسلوب ما يدل على أن تطورا قليلا حدث في 
صناعة الرسائل الديوانية بعد عصر رسول الله كلِ . ففيها تمهيد غايته هز نفسية 
هؤلاء الملوك وكسر صلفهم . وفيها عناية بعرض الغرض . كما فيها خماتمة لبست 
ثوب الوعيد والتهديد . فهي أشبه في العناية بأسلوب رسالة القضاء التى وجهها عمر 
رضي الله عنه إلى أبي موسى الأشعري »62 . 1 
ومن ثم يمكن القول بأن دولة الاسلام في عهد النبوة والراشدين قد أفادت من 
الكتابة في خدمة الدعوة وفي أمور الدين والسياسة » وأن هذه الافادة وإن بدت خخالية 
من الاثارة الفنية في بادىء الأمر فإنها ظلت تتطور فترة بعد فترة حتى تحقق لها خدمة 
الاهداف العليا للاسلام من جهة وروعة الاسلوب والاثارة من جهة أخمرى : ومن 
يقرأ الرسائل التي تبودلت بين الصحابة بعد مقتل عثمان رضي الله عنه . وما تلاه من 
خلاف بين علي ومعاوية رضي الله عنهها يدرك حقيقة هذا القول . والآن وبعد ما 
أوردناه من نماذج مختلفة في مجالات الأدب الثلاثة الشعر والخطابة والكتابة وعرضناه من 
تحليل فيها . يمكن أن نسجل بكل اطمكنان أن هذا العصر من مرحلة رسوخ الدعوة 
وانتشارها قد حققت أحداثه انعكاسا من الأدب بما حقق خدمة جليلة لدعوة الاسلام 
بحيث استطاع أدباء المسلمين من شعراء وخخطباء وكتاب أن يوظفوا جهودهم الأدبية 
وطاقاتهم الفنية لتحقيق هذه الغاية المتمثلة في رسوخ الدعوة وانتشارها غير أن هذه 
الأحداث التي صاحبت عهد النبوة والراشدين وانعكست في أدب ذلك العهد قد 
ظنها احدات أخرض : شهدها عهد بني أمية وعهد بني عباس وكان للأدب مجال 
فيها . يؤدي من خلاله رسالته في رحلة الرسويخ والانتشار ولكن لهذا حديثا آخرإنٌ 
شاء الله تعالى . 
محمد عثمان عل 
المحاضر بكلية التربية ‏ جامعة الفاتح 


(40) المصدر نفسه ج 3 ص 370 : 
الاسلام » ط دار الأوزاعي بيروت ص 290 وما بعدها . 
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يمكن القول إجمالاً بأن الجزيرة العربية 
كانت في مطلع القرن السادس المبلادي تمثل 
منطقة اللاجذب العالمية» وذلك في يحالي الفكر 
والعقيدة. وإذا كان الشعر الجاهلي يمثل قمة 
الفكر العربي القديم. فإن هذا الشعر لا يصل 
إلى مستوى الفكر الفلسفي اليوناني. الذي كان 
بدوره يمثل صيرورة الفكر الانساني في القرون 
القريبة من ميلاد المسيح. . . حقا إن الشعر 
الحاهلي هو الذي أعطى مناخا لغويا للحضارة 
الاسلامية الشالمحة والتسى استوعبت تراث 
الانسانية وصبغت تبره ومظهره حتى أصبح 
منبيج التوحيد هو الشرط الاساسي لكل تقدم 
حضاري وعلمي على السواء. ولكن هذا 


مجلة كلية الدعو 5 الاسلامية (العدد الثالك) 


الشعر نفسه لم يصل إلى شمولية واستيعاب الفكر الانساني بأسره. 

ورغم أن الحزيرة العربية كانت مهبط الأديان السماوية. فإن العقائد الشرقية 
الأخرى بما لما وما عليها تطورت ونمت في مناطق اخررى بين الشوى كل أطيل ومصي 
وعلى الخصوص في بلاد الفرس التي كانت تمثل الصراع الحقيقي مع الغرب . إن الحة 
العرب مثل اللات والعرّى ومناة لدت من خلال انحرافها حينم ذكرها القرآن 
الكريم . ولكنها لم يتولد عنها فكر نخالد كا هو الخال بالنسبة للثانوية والمانوية والمزدكية 
وغيرها. 

وإذا كانت وظيفة العقل هي التوحيد ورد الكثرة إلى الوحدة. فإن المشيئة 
الأزلية اتخذت بين العقل والعقيدة 2 البذاية في شبه الجزيرة العربية على اعتبار أن 
هذا التوحيد العقل العقائدي هو قمة التحرر الانساني. وقد بدأ هذا التحرر في الفرد 
عندما «استوت في ذاته كفتا الحياة والموت»؛ فأصبح يموت ويحيا من أجل عقيدته 
وحريته؛ لم يكن الفرد يملك شيئا أعز من هذه الحرية الحقيقية التي اتحد فيها العقل 
بالعقيدة . 

وقد نتج عن قاعدة الاستواء التضحية بالدماء على مستوى الفرد والجماعة إذ 
أن هذه التضحية يستلزمها الواجب الخلقي المطابق للأمر المطلق» وقاعدة التضحية 
بالدماء هي التي تضفي على الدعوة الاسلامية معنى التحرر الحقيقي الذي طالما حرفه 
الملستتردون» و الننق طلا اتعطلوه فى اقتويه ميم الدعوة الاجلام#فسلظر نشيدا 
بين السلم والاستسلام وبين التعصب والتسامح وبين الحرية والعبودية. . . والحقيقة 
التى لا مراء فيهاء إن هذه القاعدة تمثل المحك لمعرفة حقيقة الداعية وهي المعيار الذي 
0 من خخلاله مدى مصداقية الداعية» وما إنسان يثرب إلا أنموذج تجسدت فيه 
روح التضحية وتأصلت فيه من نخلال الممارسة العملية كمنبج تربوي رسخ أخوة 
العميدة كنواة جوهرية لتحديد العلاقات الاجتماعية وفي ضوء هذا اليج تحبد الوحود 
الاسلامي للمفهوم حضاري يتخطى الوجود العرقي والزماني على السواء . 

والتفاعل بين قاعدتي الاستواء والتضحية بالدماء يشترط قاعدة أخرى هي حبر 
العلماء. وهذه القاعدة تمثل بر ومظهر الدعوة الاسلامية بصفة عامة. وهذا الاطار 
العام للدعوة الاسلامية أعني القواعد الشلاثة «حبر العلماء ودماء الشهداء مرحلة 
الاستواء يستقي ثباته ووجوده من أصل الأصول وهو التوحيد بين العقل والعقيدة. 
شروط الداعية__ ‏ سس 


وزرع حالة الاستواء في الانسان الداعية لا ينطلق من فراغ وليس من السهولة 
بمكان. بل يتم من خلال صراع طبقي جواني. . . من خلال صراع غراشز الفرد 
وميوله وشهواته كوجود جزئي مع وجوده الكلي كفكر وعقل وعقيدة. وهذا الصراع 
الذي يمكننا أن نطلق عليه اسم (قاعدة الصراع بين العقل والحوى) هو الذي تتم من 
خلاله ما نسميه «التصفية الفردية» وهذه التصفية تجلت بكل معانيها في الأغوذج 
القران حين) استهان بالطاقة الشمسية وانعكاساتها المستجدة فيهاء ورأى أن هذه 
الطاقة لا تستطيع أن تزحزح عقيدته قيد أغملة. فا أروع تحدي الحرية لكل القوانين 
الطبيعية حين! يقسم صاحب «السلوك القرانٍ» على أن لو وضعت الشمس في يينه 
والقمر عن يساره على أن يترك دعوته لتحرير الانسانية فإنه لن يستطيع» لأن الطاقة 
الروحية أقوى من الطاقة الشمسية. بل ليس هناك مجال للمقارنةء فالقوانين الطبيعية 
مسخرة لقانوني الارادة والحرية . 


إن زرع روح التضحية بالنفس والنفيس في الفرد والمجتمع. إن هذه الروح 
تشترط مرحلة الاستواء» وقد استطاع مجتمع يشرب أن يرث الأرض ومن عليهاء 
فأطاح بإيوان كسرى. واتخذ من القدس أرض محبة وسلام حينها حرّرت من أعداء 
المسبيح وأصبحت محورا للديانات السماوية وقطبا مغناطيسيا يجمع حوله خيوط 
الحرية. وهكذا استطاع مجتمع صدر الاسلام أن يتمثل الحضارات الانسانية» وأن 
يضع أسس المستقبل المادية والروحية . 


أما بناء الحضارة الفكرية فهو أمر غني عن التعريف. وعلى سبيل المثشال نجد 
العلم الحديث ارتبط بمفهوم التوحيد. حيث أن العلم يقوم في أساسه على هذا المفهوم 
وحده. ولولا نظرية المعتزلة عن التوحيد لما وجدت الفيزياء الكلاسيكية, ولولا نظرية 
الاشاعرة عن التوحيد لما وجدت فزياء الكم المعاصرة. ولما وجدث نظريات الاحتمال 
بالمعنىق العلمى المعاصر. 

ولو علقنا الحكم بالنسبة للحقبة التاريخية للأمة الاسلامية الممتدة من مرحلة 
التفاعل بين القواعد الثلاث وأصل الأصول أعنى التفاعل بين مرحلة الاستواء وحبر 
العلماء ودماء الشهداء وبين اتحاد العقل بالعقيدة» لو علقنا الحكم على هذه الحقبة 
القائمة بين هذه المرحلة وبين تاريخنا المعاصر وتاريخ الضياع والنكبات لوجدنا أن 
تلك القواعد وأصل الأصول قد كفرت في النفس أي عطبت وغاب اشعاعها . 
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إن خط مسلمي اليوم يكمن في عدم إدراكهم للتوحيد بين العقل والعقيدة. 
وذلك بسبب التقليد أو النتكوصء وهذا في اعتقادنا هو الأصل في الانفصال والتجزئة 
الذي مرده إلى الانفصام في الوعي. إن الدعوة القائمة على فصل العلم عن 
الايديولوجية والعقل عن العقيدة أدت إلى ازدواجية الوعي الفردي والجماعي وعدم 
القدرة على استيعاب الوجود على أنه وحدة. ومهمة الداعية هي إيجاد المناخ الفكري 
الذى يحقق وحدة الوعي الفعالية المتحققة في ضوء التركيب المبدع للعقل والعقيدة. 

إن بناء الحضارة الاسلامية وإعادة مركز الحاذبية الحقيقى ها بإعادة القدس وما 
حوفا التي يمثل احتلالهها معياراً لضعف الوعي الاسلامي وعدم قدرته على تحقيق 
ذاته؛ إن بناء الحضارة هذه يتطلب إعادة النظر في بناء الانسان وزرعه بحيث يصل إلى ما 
نسميه بمرحلة «استواء كفتي الحياة والموت». وهذه المرحلة يجب أن تكون روحا جماعية 
لا أن تكون على مستوى أفراد فحسب . 

إن الوصول إلى مرحلة استواء كفتي الحياة والموت الجماعية يحتاج إلى بناء 
حقيقي. بحيث ننفض أيدينا من الأفكار الميتة. والعقائد الممسوخة التي أدت بنا إلى 
الانقسام والهزيمة. . . نريد أفكارا لا تنطفىء جذوتها وعقيدة لا مهدأ ثورتها. 

وإذا كان المحك الحقيقى للتوحيد بين العقل والعقيدة يتجلى في التضحية بدماء 
الشهداء فإن مسلمي اليوم اكتفوا بإراقة دماء الاغنام والمواشي في يوم عيد الأضحى 
بالملايين دون أن يكون هناك تفاعل حقيقى بين رمز التضحية هذا وبين الانسان الذي 
أصبح يقدم هذا الرمز كعادة سنوية لعي 

وإذا كانت التضحية بالنفس والنفيس تشترط مرحلة الاستواء فإن تكامل 
التفاعل بين دماء الشهداء ومرحلة الاستواء يشترط ما أسميناه بحبر العلماء. . . إن 
تحقق العقيدة كأساس للمعرفة يعني تحرر الانسان من كل العراقيل التى تقف في 
طريق التقدم , فالتأليف بين العقيد والمعرفة هو الذي يؤدي إلى بناء الانسان الحقيقي 
وتغييره لذاته. وبالتالي يغير الطبيعة ويسخرها لخدمته. وباختصار فإن بناء الانسان 
القائم على العلم والعمل والاعتقاد هو القاعدة الأولى والأخيرة لتحرر الانسان الذاتي 
وهو الخنطوة الاساسية لتخليص المجتمع الاسلامي من التبعية والتخطيط من أجل 
بحث الخلول المستقاة من خخارج الذات . 


إن التحرر الذاتي للداعية يتحقق من خلال التفاعل بين هذه المستويات 
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النفسية الثلاثة وهذا التفاعل يجب أن يتم في صورة جدلية أو ما نسميه بالصراع الذي 
يؤدي إلى التوحيد والتركيب بين العقيدة والعقل ويمكننا أن نحدد هذا الصراع في 
ثلاث مراحل رئيسية : 

المرحلة الأولى: صراع الصيرورة والاستواء ووسيلة هذ! الصراع التربية 
والعودة بالنفس البشرية إلى الفطرة التى فطر الله الناس عليها بعيدا عن التقليد 
الأعمى من ناحية ومن ناحية أخرى بعيدا عن التحجر والجمود. 

المرحلة الثانية : صراع التركيب واليناء ووسيلة هذا الصراع بناء عالم الأفكار 
من خلال حبر العلماء ؛ ابحييت اصضمع الفرد بين الاصالة والمعاصرة ة فيتخطى 
الايديولوحيات المعاصرة وبا بزمام وسائل الموض ا 


هو الأمر المطلق الذى خرر 00 المهدد بالفناع أت لشي بالنفس 0 
الاساس في التحرر الحقيقى وهىي المحك لتحديد الجزية الحقيقية من عبودية الأنساة 
للانسان. 


أول : صراع الاستواء 

وهذا اللون من الحدل يعتمد أولا وأخخيراً على التربية. وإعداد براعم المستقبل 
إعداداً متكاما . إن التربية الحقيقية تعني زرع الانسان وبنائه بناء حقيقيا يقود حضارة 
الانسانية إلى الدرجة القصوى من السموء. وهذا الدور القيادي لا يتأى إلا من تخلال 
التكامل في مجال العلوم التقنية والمدنية والروحية. وهكذا نستطيع أن نقول بأن 
الانسان يتكون من وجود مادي له عناصر كيماوية ووجود عقلي له عناصر روحيةء ولا 
بد من وجود تطابق وتماعل بين هذين الوجودين لتتحقق وحدة الشخصية وتزول 
لازدواجية . وهكذا تصبح التربية الروحية للداعية غير كافية. ولا يستطيع الداعية 
القيام بمهمته على الوجه المطلوب إلا إذا ما تحققت في ذاته التربية المؤدية إلى التفاعل 
بين العناصر المادية والروحية هذا التفاعل الذي يؤدي إلى تسخير الطاقات الروحية 
والمادية لخدمة البشرية» والمعيار الحقيقي هذه التربية هي تحويل الصراع البراني إلى 
صراع جواني متسام يصبح فيه «الفرد مراة ينعكس فيها وجود الأمة. وتتحوّل كل 
الطاقات إلى قوى متحدة خيرة بدلا من أن تتحول إلى قوى متصارعة تجلب البلاء 
والشرع». 
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ولذا كانت الماركسية قد لجأت إلى الصراع الطبقي الخارجي . فإن هذا الصراع 
البراني أمر لا مفر منه» ولكنه يشترط الصراع الحواني صراع العقل مع الموى. وبدون 
هذا الصراع الحواني تهدر كرامة الانسان ويصبح وجودا جزئيا كما يسحق وجوده الكلي 
كأمة. ولعل أهم شرط لداعية اللاسلام هو تحقق صراع الصيرورة في ذاته ليصبح 
شعوره بأنه مسؤول على أمته ككل وبالتالي تسنوي في ذاته كفتا الحياة والموت. 
فتصبح حياته مقيدة بمبادثه, وهكذا يملك في ذاته ما يعرف بقرار الموت. حقا إن 
التربية الاسلامية المعاصرة تعتمد على التقليد الأعمى لحضارة الغرب بسبب افتقادها 
للدور القيادي في وقتنا المعاصر. وهذا التقليد لا يقوم على بناء حضارة المستقبل . 


ولو ألقينا نظرة على المنية التعليمية الحديدة في الجماهيرية على سبيل المثال فإننا 
نجدها خطة طموحة في مجال التربية التقنية» إذ أنها تنم عن وعي حقيقي لضرورة 
تسخير الطبيعة ووضعها تحت سيطرة الانسان. و لكنها لا زالت في نفس الوقت فقيرة 
إلى حد بعيد في جال التربية الروحية. إن التكامل بين التربية الروحية والمدنية والتقنية 
شرط أساسي لبناء انسان سوي ؛ لبناء إنسان يصنع التاريخ . 


إن التربية في دولة الصهاينة المصطنعة نجحت في طرح التحدي الغربي ضد 
الشرق. ولكي نواجه هذا التحدي مواجهة حقيقية لا بد من إيجاد جيل اسبرطي 
يفضل التضحية من أجل مبادئه» نريد جيل يثرب الذي استولت فيه روح الانتصار 
للمائة على الالف وللألف على الألفين. 


وبغض النظر عن طرح التصورات لوضع نظرية تربوية اسلامية واحدة فإننا 
تعتقد أن الاسام "الأول والاخير هو التكامل وإن تعددت المسلمات والنظريات. ومما 
لا شك فيه أن أسس التربية يجب أن تنطلق من مسلمة المسلمات آلا وهي التوحيد. 
فالايمان بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر. يجب أن تمثل الاستعداد الحقيقي 
لاستيعاب النظريات التربوية وتطبيقاتها. ولعل أحوج ما يحتاج إليه العالم الاسلامي 
اليوم هو إيجاد مركز أبحاث للنظم التربوية تقدم فيه الدراسات والنظريات من 
الملتخصصين وذلك من أجل وجود حلول لأزمة التربية المعاصرة في العالم الاسلامي 
والقائمة على أساس التعليم التقليدي. أي لا بد من وجود أسس تربوية جديدة من 
أجل رفع لواء حضارة الغد المرتقية . 
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ثانياً: صراع التوحيد والبناء 

إن فعالية وعي الفرد في تحمل المسؤ ولية الجماعية تتحقق بقدر ما تكون الأفكار 
معطي ومتسطافية بن شبكة الأفكار تمثل قوة روحية تتخطى حدود الكثرة المصطنعة 
لتنعكس في عالم الظواهر على هيئة وحدة سياسية واجتماعية واقتصادية وغيرها. إن 
الجهل المركب في البلاد الاسلامية هو الذي جعلها تتخلف عن ركب الحضارة وهذا 
الجهل هو الذي ساعد الاستعمار في تحقيق أهدافه. فها هو عام الأفكار للأمة 
الاسلامية مصاب بشلل لا يستطيع معه مزاولة مسو وليته الحقيقية مما خحلق الاستعمار 
الغربي مناخحا يقضي بالابقاء على هذه الأمة وعدم تمكنها من إعادة بناء الحضارة 
الاتينانية وتطوييها: 

إن توحيد العالم الاسلامي كرقعة فكرية هو الشرط في توحيد هذا العالم 
كخريطة مكانية متكاملة. ويعبارة أخرى نجد أن توحيد واتحاد عالم الأفكار هو المحك 
للتضامن الحقيقي وانهزام سياسة الانفصال الي اعتمد اللاستعمار على نشرها من خلال 
المبدأ «فرق تسد». فقد استطاع الاستعمار على سبيل المثال أن يخلق صراعا بين مفهوم 
القومية العربية والاسلام. رغم أن مفهوم القومية العربية يرتبط أولاً وأخيرا بالوجود الثقافي 
الذي شرطه الاسلام وبذلك ينتفي التعصب الديني الذي يفرق بين الأمة ذات الثقافة 
الواحدة والمصير الواحد بل إن الوحدة العربية في الواقع تشترط مثالية الوحدة 
الاسلامية. وقد حاول الاستعمار استغلال عام السياسة بسبب سقوط عالم الافكار 
وعلى الداعية أن يقوم بالعبء الاكبر من خلال تحليله لللأحداث بحيث يتصدى لروح 
الاستعمار والاستعباد بمصل الافكار الحقيقية . 


ثالثاً : صراع التضحية والفداء 

وهذا اللون من الصراع هو الاساس الذي يهب أن يسعى الداعية لتحقيقه 
الآن لكي تتحقق دعوة الحرية والتخلص من الاستعياد, أعني دعوة الاسلام. وتحقق 
روح التضحية بي أمة الاسلام هو الذي يجب أن يسعى من أجله الداعية بكل ما له 
من طاقات وإمكانات. لأن دماء الشهداء هي مشكةة الأنوار التى تضىء طريق 
الحرية. وما سبب فشل الحكومات العربية في الكفاح المسلح ضد الصهيونية الممثلة 
للحضارة الغربية إلا بسبب عدم وجود تفاعل حقيقي بين عالم الأفكار والكفاح 
المسلح ولا أدل على ذلك من صراع الدمار بين العراق وايران الذي كان من الواجب 
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أن يكون صراعا متحدا ضد الصهيونية . 


إن الفكر الاسلامي يقف حتى الآن من العمل الفدائي موقف المتفرج خاصة 
الفكر الذي اتخذ من الايديولوجيات المستوردة ملهاة تبعد الأمة عن وحدتما ووعيها 
بمسؤ وليتها في الكفاح, إن الداعية الحقيقي هو الذي يسخر الفكر في تحرير الانسان 
الذى تقع عليه الدعوة من أوهامه وفي تحرير إرادته بحيث يكون لهذا الانسان حرّية 
قابلة في حد ذاته» وهذه الحرية هي ما نسميها بمرحلة الااستواء » وتشترط هذه المرحلة 
الحرية الفاعلة في حبر العلماء لتصبح فعلا حقيقيا متمثلا في دماء الشهداء . 


إن سريان روح الكفاح المسلح في الأمة الاسلامية يجب أن يكون أمرا مطلقا 
للواجهة الغزو الحضاري وافناء الوجود الاسلامي. وقد أصبح لزاما على الداعية أن 
يعمل على تجسيد العمل الفدائي على المستوى الفردي والجماعي وتحقق مثل 
هذه الشمولية هو وحله المحلك لتحمّق دين الخرية الدين المطلق الذى جب أن يسود 
العالم . 


أما من الناحية التطبيقية فإن تقييم الكفاح المسلح يمكن أن يتخذ عدة صور 
وأغاط لا متناهية تختلف باختلاف تطور روح الكفاح ومناخه وباختلاف معطيات 
المناطق الاسلامية والخطر المحدق مها وقد سبق وأن طرحت نمطا لهذا التطبيق في كتاينا 
«تأملات في بناء المجتمع الاسلامي» والذي حددناه فيم| يسمى «بضريبة التطهير» 
وفقسمنا هذه الضريبة الى التضحية بالنفس «الضريبة الدموية» والتضحية بالنفيس 
«الضريبة النقدية» بحيث يساهم كل أفراد الآمة في واجب التطهير من أجل تغيير 
المجتمع الاسلامي من متخلف إلى متحضر ومن مجتمع مستعبّد إلى مجتمع متحررء 
وقد حددنا في الكتاب السابق ضريبة التطهير بنسبة معينة من العمر الزمني أو الدخحل 
الشهري . ويمكن أن توضح في عدة أنماط حسب الحاجة وحسب تطور الفكر. 

وعلى الداعية أن يعمل على تحقق روح التضحية بحيث تتخطى الحدود المكانية 
والدولية وذلك بما ينفثه الداعية من شعلة الايمان بالتوحيد والتحرر وبعبارة أوضح 
يجب أن يكون دور الداعية هو العمل على بعث روح الفداء في كل فرد. بحيث تكون 
الخركة دائرية بين مرحلة الاستواء وحبر العلماء ودماء الشهداء . 

فلكي تنبض الأمة الاسلامية. ولتقوم بدورها الحضاري من جديد لا بد من 
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إعداد أفكار لتصبح ظواهر متجسدة متميزة» ويشترط الوصول إلى البناء الحضاريٌ 
التطابق بين العقل والعقيدة وهذا التطابق يشترط الايمان الحقيقي للداعية الذي هو 
شرط التحرر الذاتي والذي سيكون موضوع الحلقة الثانية بإذن الله . 
د. خمد يسين عر بي 
مالاحظة : 
ا مرجع الاساس خذه الدراسة هو كتابنا «تأمللات في بناء المجتمع الاسلامي). 
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© الدراسات والبحوث في تاريخ الأديان ومقارناتها ف الفكر الحديث والمعاصر 
انبعثت من مفهوم غربي عن الدين فجاءت نتائجها في إطار هذا المفهوم . 

© الإسلام حْمَل أوزار المجتمع الاسلامي بقصد وبغير قصد ثم قرن باليهودية 
والمسيحية ومن خلال هذا وذاك اهتزت صورته وخفيت حقيقته . 

© أقلام المستشرقين تحول بي نالغربيين وبين الفهم الصحيح للاسلام , وبعثات 
النبشير تعمل على محاصرة الاسلام جغرافياً , والاتجاهان يمثلان 

حرباً صليبية عاتية . 

© عقيدة التوحيد صاحبت وجود الإنسان منذ كان و إلى الآن لكن فكرة التطور 
انعكست آثارها على كل نيء فلم تسلم منها حتى قضايا الدين وأسسه . 

© المجتمع الإاسلامي تذيذزب بعد أن أمعدت تعاليم الاسملام عن مركز القيادة 
ولم يعد للعقيدة أثر ف سلوك الفرد , 

أو انعكاس على العلاقات الاجتماعية داخل هذا المجتمع . 


من قضايا الفكر و اوعد حب حب ب ع ا ل ا 211717 


0 
إنه لما يشير الدهشة ء ويدعو للاستغراب قبل كشف الدواعي والأسباب ما 
يلاحظه المتتبع لحركة الفكر وما يتصل' من هذه الحركة بمسائل الدين على الخصوص 
من عناية فائقة في الغرب بالدراسات والبحوث عن الأديان ومواطنها وأتباعها واثارها 
الاجتماعية وحركة مدها أو جزرها في هذا المجتمع أو ذاك . ولم يكن بد من أن تتجه 
أنظار هؤلاء إلى الشرق باعتباره منبت الأديان على تباينها » وموطن الوحي على تكرره 
ونقطة الانطلاق للرسالات وللدعوات على العموم 


ولعل هذه الدراسات الغربية عن الشرق وسحره ». وأديانه ومعتقداته 
ومجتمعاته قد بدأت مع بداية النبضة الفكرية في الغرب . ويمكننا أن نرجع بداية 
اتصال الغرب الحديث بالعالم الاسلامي إلى تسعة قرون مضت'! كان اتصال الغرب 
خحلاها بالشرق يتخذ عدة أتغماط . وتحكمه عدة عوامل . ويمر يبمراحل تاريخية يختلف 
سابقها عن لاحقها . ومن خلال مراجعة سريعة لما تتأق مراجعته من فهارس الكتب 
والدوريات عماخويه من بيحوث ومعالات ما ضدر خلال هذه الفترة الطويلة بحساب 
الزمن في التاريخ الحديث والمعاصر . ومن خلال مراجعتنا لآسماء الكتاب واتياهاتهم 
فنا لالم شوغانت الي يكتبون فيها نلتهي إلى نتيجة ربما تكون مثيرة للانتباه هذه 
النتيجة مفادها هو أن الاسلام قد حظى بالنصيب الأوق من هذه الدراسات الغربية 

را او ا ا 0 
الوقت لم نرقب - فيها أعلم في العالم الاسلامي هيئة أو قطراً أو أقطارا ديم ترهان 
ما يكتبه الغربيون مستشرقون أو مبشرون أو غيرهم - عن الاسلام ودون القيام بهذا 
العمل الفكري الضروري بمنطق الفكر » وبوعي الدين فلا يتأق لأحد كائناً من كان 
أن يصدر حكياً موضوعياً عن موقف الغرب من الاسلام . إغما هي أحكام ذاتية وقتية 
ظنية لا تغني من الحق شيئاً . إن أمة تحترم نفسها وتصدق في انتمائها إلى دينها 
وعقيدجها لا يمكن أن تتعامل مع الآخرين في هذا الجانب بهذا النمط من التعامل في 
هذه الصورة من اللامبالاة . 


إن الغرب ولا شك نحكمه في 5 شتى مناحي الحياة.ء مادية صارخحة» وهو يعيش 
(1) ينظر كتاب : الدراسات العربية والاسلامية في الجامعات الالمانية . المستشرقون الالمان منذ تيودور 


تولدكه . تأليف : رودي بارت . تر حمة الدكتور مصطفى ماهر . 
وي رب ...ددس سطس سل يلة كلية الدعوة الاسلامية والعده الثالث) 


حضارة أرقام وأجسام لكن هذا الاتجاه لم يمنعه بل لم ولن يغنيه عن البحث في قضايا 
الدين 3 وأثره ف المجتمعات قدعاً وحديثا . 


وهذا اتجاه واع يتسم بالموضوعية والايجابية ٠‏ ويوضع في رصيد الحضارة 
الغربية مهما تضاءلت نتائجه واثاره » وأيا كانت أسبابه وغاياته . 

وفي غياب الدور الإسلامي في هذا المضمار تخبط بعض الكتاب الغربيين فيا 
يكتبون عن الاسلام » وعن الدين على العموم . والكنيسة وأقطابها يتحملون تبعة 
ذلك فيها يتصل بالنصرانية : لآن الكنيسة قد شوهت صورتها من خلال ممارسات 
رجافا فنبذ المواطن الغربي المسيحية لأنه نظر إليها من منظور كنسي معتم وازدرى 
المفكر الغربي المسيحية(2) من خلال ما صورت به من معارضة لنتائج الكشف عن 
7ن الطبيعة » ومناقضة لقوانين الفكر . واستعاض عنها آخرون من لم تخفت 

مهم النزعة الفطرية إلى التدين استعاضوا عنها بدين طبيعي عقلي يشبع العاطفة , 
0 الطبيعة » ولا يصطدم بالعقل . ويحترم إنسانية الانسان . ولكنه يبقى قاصراً 
عن تزكية الإنسان . والإاحاطة بكل نوازعه لأنه من صنع الإنسان . 

ومن خلال مباحث ظهرت تعالج مثل هذه القضايا معارضة للكنيسة » أو 
معاضدة لها بحثت الأديان على العموم . وكان للاسلام من هذه الدراسات نصيب . 


وفي موطن الكنيسة لم يكن متاحاً ظهور دراسات موضوعية عن الاسلام بأقلام 
كتاب غرباء عن هذا الدين ؛ ذلك بأن من كان من هؤلاء يسير في الاتجاه الكنسي 
كان لديه حكم مسبق وهو أن ما عدا المسيحية من الأديان هراء لا طائل من ورائه أما 
من عدا النصارى فهم مارقون وكفار وثنيون © أما من كان يعادي الكنيسة . ولا 
يعترف بالنصرانية ديناً فقد اعتبر أن لاجد الها كا بجا يا متو لسري إن ب إلا 
خبال40) وقد عبر عن هذا الاتجاه تخبيزاً الها وصرياً المفمكر فويرباخ في كتابه : 
ماهية 0 حيث ذهب ٠‏ إل أن امي العا بعصي القدول من كل ردين 
هو إلا امل الأعلى للانسات” أو الانسان كها يجب أن يكون وكما سيكون© . وعبلى 


(2) يراجع كتاب الدكتور توفيق الطويل : قصة النزاع بين الدين والفلسفة . ط 2 . ص 189 . 
(3) تراجع مقدمتا الطبعتين الثانية والخامسة لكتاب الدكتور محمد حسين هيكل : حياة محمد . 
(4) ص 193 : قصة النزاع بين الدين والفلسفة , 

(5) يراجع كتاب الأستاذ يوسف كرم : تاريخ الفلسفة الحديثة . ط 5 . ص 392 . 
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الرغم من سذاجة هذا المنطق لهذا الفيلسوف إلا أنه قد ساد في الأوساط الثقافية 0 
الغرب . وتبنته وسائل الإعلام هناك فنشرته بكل السبل في كل العالم . 

كانت النظرة إلى دعوة كل دين نظرة ل هذه 
المواقف المتناقضة المتضاربة كان لما جميعا آثار سلبية على الاسلام في الغرب وفي 
الشرق على السواء : لقد اضطرب الفكر من جرائها في الغرب فأتت به الرياح 
العاصفة متجهة إلى الشرق . وليس من اللازم التأكيد على أن منافذ التأثير والتأثر 
والانتقال لم تعد قاصرة على ما يكتب فيقرأ ؛ إن شريطاً مصوراً قد صار له من 
الايعقطاف: والاشتحانة والناقن ها حافك فليونا من الكني او يزيد + وإندهة | :اللون 
أو ذاك من ألوان الف: ن الرخيص البتذل قد يجتذب من القتيات أو الفتيات ما نخسر 
كدي ةا جيل كاملا أو أجيالا كععامها . 


وإذا كان الحديث هنا في مجال العقيدة فالتساوؤ ل المفروض هو : بعد هذا 
الاتصال غير المتوازن بين الشرق والغرب »أو بين العالم الإسلامي والعالم الغربيء على 
طول فترة الاتصال هذه ماذا كانت النتيجة بالنسبة للمجتمع الاسلامي . وللشباب 
منه على الخصوص ؟ لقد كانت هنا منطقة فراغ فيم| يتعلق بفهم العقيدة لدى الشباب 
المسلم . والأثر التربوي هذه العقيدة في سلوك هؤلاء الشباب . وكان هذا إلى جانب 
بعض السلبيات الأخرى ‏ كفيلا بأن تتسلل كل السلبيات في المجتمع الغربي إلى 
منطقة الفراغ هذه لدى شبابنا . وفي دائرة الدين والعقيدة يكاد أمر العقيدة وأثرها 
يكون نغمة غريبة في اذان معظم هؤلاء الشباب . والمحسن منهم من يلتزم الصمت 
إزاء هذا الموضوع حين يتطرق الحديث إليه لكن المسيئين منهم وما أكثرهم قد تصدر 
عنهم عبارات نابية في تعبيرات غير واعية بحقيقة هذا الدين وصلته بال حياة . 


إن الثقافة الإسلامية قد التصقت بالكتاب وحده بل بنوعية خاصة منه فوجدت 
ل «طريفها التمايود والفبرد م اومن نك كانت متدردة: لادان لتاقو أنا العاف 
الغربية المناقضة فقد تحررت من كل قيد فانسابت مع اللحن الشجي . وطارت في 
الجوء وغاصت تحت الماء » وساحت في كل الأرض تلاحق الانسان في أي مكان . 
وهذا فن بارع من فنون الدعاية الناجحة استخدمه الغرب ممهارة فائقة من أجل 
الترويج لحقه ولباطله . ودرسّنا منه هو أن نستخدمه للحق بعد أن نهذبه ؛ فإن في 
إعماله حماقة وفي تقليده صفاقة . 
سس بيس سس مل كلية الدعوة الاسلامية العده الثالث) 


د 
قضية أخرى نبتغي الوقوف عندها نظراً لأهميتها في تحديد مسار البحث أي 
بحث يتصل بالاسلام أو في تحرير محل النزاع كا اشتهر في مناهج البحث عند 
الاسلاميين . تلكم القضية هي أن الباحث في الاسلام عقيدة وشريعة يلزمه أن يضع 
في اعتباره - كي ينتهي في بحثه إلى نتائج صحيحة لا تتعارض مع أصول هذا الدين ‏ 
أن الاسلام دين ذو أصول كلية » وقضايا جرثئية تفهم في إطار تلك الأصول .ء ولا 
تخرج بحال عنها ٠‏ وبهذه المسلمة يمكننا أن نعالج من القضايا في ضوء الاسلام ما لا 
حصر له . وبهذا الاعتبار فنظام الاسلام في كل الاتجاهات ثابت ثبات نظام الكون » 
وهو غني وأصيل لا يرتبط في تشريعاته بأية تشريعات سابقة أو لاحقة سادت أو تسود 
في مجتمعات د غير المجتمع الاسلامي » وعامل التطور في جانيه التشر يعي إغغا هو ذاتي 
فيه » وإن أهمل هذا العامل في حقب تاريخية سابقة أو لاحقة فإغا كان ذلك أو يكون 
بفعل المسلمين لا بروح الاسلام . أما جانب العقيدة في هذا الدين فإن له من 
الثبات. وعدم التغير بحيث لا يتأق لأي كائنا من كان أن يضيف إليه أو ينقص منه 
شيئا . والمسلمون قد يتفقون مع غيرهم في أصول العقيدة.لا لأهم أخذوها عن هذا 
« الغير :'* بل لأن مصدر العقيدة . ومرسل الرسل . ومنزل الوحي واحد هوالله . 
فإذا كان القران هو الكلمة الختامية للوحي فلا مناص من اعتبارة بعد توثيقه من قبل 
غير المؤمنين به المصدر الأول والأخير لعقيدة المسلم »١‏ والمختبر الإل حي لكل العقائد 
التي سادت أو تسود أو ستسود بين أمم الأرض قاطبة. هذا من حيث النظر. أما من جهة 
الممارسة والتطبيق العملي فإن المجتمع الاسلامي شأنه شأن المجتمعات الانسانية 
قاطبة قد يقترب من حقيقة الاسلام عقيدة وشريعة. وقد يبتعد عن هذه الحقيقة . 
والاسلام في كلتا الحالين ثابت إنما المتغير هو المجتمع . 


وموضع الملاحظة هنا هو أنه ليس من الموضوعية ولا من الحق في شيء أن 
تحمل الإإسلام ‏ وهذا هو صنيع ثلة من المستشرقين - أوزار المجتمع الاسلامي . 


(6) هذه الدعوى برزت في كتابات بعض المستشرقين . ومن الأمثلة على ذلك : 
- ما كتبه جولدزيبر في كتاب : العقيدة والشريعة في الاسلام . 
ما كتبه فون كريم في كتاب : الحضارة الاسلامية ومدى تأثرها بالمؤثرات الأجنبية . 
ما كتبه بروكلمان في كتاب : تاريخ الشعوب الاسلامية . 
وذلك في الطبعات العربية هذه الكتب . 
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فإذا نظرنا إلى الاسلام من خلال سلوك المجتمع الاسلامي بعيداً عن أصول الدين كا 
هي ثابتة في القران خرجنا بتصور غير سليم لحقيقة هذا الدين. ومنشأ الخلل هنا هو 
أن هذا المجتمع لا يعيش الاسلام لا في سلوك أفراده » ولا في شيء من مناشط حياته 
أو علاقاته مع المجتمعات الأخرى. إنا ينتمي إلى هذا الدين انتماء إسمياً . وهذه 
الظاهرة الاجتماعية على ظهورها يفضلها كثير من المستشرقين بقصد أو بدونه حين 
تصدر دراساتهم عن الاسلام بهوى وبغير موضوعية فيجدون تكثة من الأوضاع 
السائدة في المجتمع الاسلامي ٠‏ وينتهون إلى نتائج بعيدة عن الصواب . وهم بهذا 
يحققون بعض أغراضهم لكنهم يبتعدون بقدر ذلك عن حقيقة الاسلام . شيء آخخر 
جدير بالاشارة إليه هنا ذلكم هو أن الدراسات التي تصدر في الغرب عن الأديان إن لم 
تتناول الاسلام, بمفرده فإنها تتناوله مع العديد من الأديان الأخرى المنتشرة في العالم 
ومنها اليهودية والنصرانية . وقد برزرت في تاريخ الفكر الغربي عدة انتقادات اختص 
بعضها بنقد اليهودية » وكان كثير منها موجها إلى المسيحية7؟ ويلزم أن نضع في 
الاعتبار أن هذا اللون من النقد ليس بلازم أن يكون في دراسات متخصصة فقد يأتي 
هذا النقد عرضاً ولكن بقصد في ثنايا نص مسرحي ء أو في أثناء حوار أو سرد 
قصصي أو على صورة تحدٍ سافر لمقررات الدين . وما من شك في أن هناك مواطن 
كقرة مكل اللناقد أن وقد.من حانتها إن هاين الدياتين:» ونؤْ كد هذا من رؤية 
قرانية واضحة وصريحة » ومن خلال هذه الرؤية أيضاً نقرر أنه ليس من جديد في 
مواقف النقد هذه خلال الفترة الطويلة التي تفصلنا عن فترة نزول القران حيث بدأ 
الحوار مع أتباع هاتين الديانتين إلا أن يكون هذا الجديد متميزا بطابع مادي صارخ , 
أو نظرة إلحادية مارقة لا يقام لما وزن في اختبار صدق الأديان » ولا في مفهوم الفكر 
الشهول لدي" الاسان : 

إن بعض المفكرين في الغرب قد وجهوا عنايتهم لنقد اليهودية والنصرانية ومن 


(7) اعتمدت في استقاء وتوئيق المعلومات المتعلقة مبذه القضية على عدد من المراجع العربية ومتها : 
- موسوعة تراث الانسائية . 
- مقدمة كتاب : صفوة البيان في تفسير القران . لمؤلفه محمد فريد وجدي . مطبعة الشعب . مصر . 
121 ه . 
قصة النزاع بين الدين والفلسفة . قد تقدم ذكره . 
- مراجعات الأستاذ عباس محمود العقاد في اسلامياته . 
مجلة الفكر العربي : اغيثة القومية للبحث العلمي . العددان : 31 . 32 . 
محلة كلية الدعوة اللاسلامية (العدد الثالت) 
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ثم لنقد الدين على العموم وهم بهذا لم ينصفوا الاسلام إذ قاسوه. بهاتين الديانتين في 
صورته) المحرفة التي لم يبق فيها من الأصل الصحيح إلا القليل . إن كل السلبيات 
الي علقت ببهاتين الديانتين لال تاريخهما الطويل لم يكن شيء منها في الاسلام , 
وإن ما وجه إلى هاتين الديانتين ‏ كما هما في تصور أتباعهما - من نقد موضوعي فكل 
أسسه موجودة في القران . وإذا كان نقاد اليهودية والمسيحية قد نقدوا هاتين الديانتين 
على علم فيا من شك في أن ما توفر لديهم من علم عن الاسلام لا يكفي في عملية 
النقد ء ولا يسمح بالربط بين هذا الدين وغيرهء من الأديان هذه الصورة المتعسفة . 
لقد كانت النتيجة لكل هذا أن اهتزت صورة الاسلام لدى المواطن الغربي الذي 
انتهى به الأمر إلى ازدراء الدين على العموم 0 اريت 
خاصة . ولدى الرأي العام في الغرب أما إذا نظرنا إلى القضية من زاوية استشر 
تبشيرية خاصة فإن لذلك شأناً آخر . 


-3- 
إن المستشرق مفكر غربي - أصالة أو انتهاء - عنى بحضارة الشرق . وداخل هذا 
الاطار العام تدخل كل توجهات المستشرقين وانتاءاتهم ورغباتهم وأهوائهم . وربما 
صح القول بأن معظم دراسات المنتشرقين قله انضيك عل دراسة الاسلام . وتاريخ 
المجتمع الاسلامي ما يقتضيه المنبج الحديث في دراسة التاريخ العام . وهم. وإن لم 
مهملوا بقية المجتمعات الشرقية غير الاسلامية وكذلك لم يبملوا أديان الشرق الأخرى 
إلا أنهم وجدوا في تحور الاسلام » والمجتمع الاسلامي موضوعات خصبة للدراسات 
والبحوث كما وكيقا. والكاتب الغربي قد لا يعبأ بأمر النصرانية أو اليهودية بل قد 
يكون ملحداً قبل انتمائه إلى هذه الطائفة ولكن ما إن يدخل في سلك المستشرقين 
حتى ينقلب حوارياً أجوتت د با مفمهوم النصراني لمذا المصطلح . وإذن فقد يكون 
ا انشاء لا نشأة. ولكن الرغبة في البحث . وحب الاطلاع والموضوعية 
والنزاهة كلها أمور يتستر وراءها هذا الانتاء وذلك الانشاء . 


والمستشرق وهو يبحث في الاسلام تواجهه مجموعة عقبات لا تحول بينه وبين 
هدفه يل تحول بينه وبين ن الوصول إلى الحقيقة أما هدفه المرسوم فإن هيئات أخرى 
تساعده فيتعاون معها في تحقيقه . أما العقبات فمتها : انتماؤه إلى عقيدة مناقضة 
للعقيدة التي يدرسها . ويكتب عنها ولنفرض أنها عقيدة التوحيد في مقابلة عقيدة 
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التثليث التي هي كفر م ضير اح ات اونا تي حك شنا بن الزرامحة 
الموضوعية بالباحث إلى أن ينسلخ من عقيدته التي ي: ينتمي إليها . ويعتنق العقيدة التي 
بحث أصوها فاقتنع بأحقيتها ولكنه إن فعل ذلك قصرت خطاه ونحى جانباً ليترك 
المكان لغيره من يقدر على السير في الطريق إلى منتهاه 


ومن العقبات أمام المستشرق أيضاً كونه مضطراً إلى أن يتعامل مع القرآن 
باعتباره مصدر العقيدة . والشريعة لكن حواجز تحول بينه وبين التمكن من الفهم 
الصحيح لدلالات الألفاظ والتراكيب في القران الحكيم : فحسه اللغوي وعاطفته 
وتركيبة عقله . وتكوينه النفسي . والاجتماعي وانتماؤه الحضارة مغايرة . كل أولئنك 
يحول بينه وبين فهم القران . ونتيجة ذلك أن المستشرق في وضعه هذا لن يفهم ‏ 
مثلا ‏ عقيدة التوحيد . وأسسها . وبراهينها » وضرورتها . وتهافت ما يناقضها من 
عقائد الشيراك 24 والحلول 3 والانحاد 2 والوثنية 3 والااللحاد . 


هذه الأمور وغيرها مما يتصل بها كانت عدة المستشرق في بحئه في دائرة الاسلام 
مجموعة من الشبهات التي أثيرت داخل المجتمع اللإإسلامي ذاته تضاف إليها مجموعة 
من التحرصات . والمغالطات التي أضفت عليها بعض الدوائر العلمية المتعاطفة مع 
الكنيسة طابع البحث والموضوعية . يضاف إلى كل ذلك عدم وجود جبهة مضادة 
داخل العالم الاسلامي تقوم بالهجوم أو تتولى الدفاع في محيط الفكر والثقافة . وفي 
الخوار غير المتكافىء . وقد أدى هذا الوضع غير المتوازن إلى نتائج سيكة : فسادت في 
الغرب بفعل دراسات المستشرقين أحكام على الإسلام شوهت عقبدته » وأساءت إلى 
شريعته . أما رد الفعل داخحل العالم الاسلامي فكان موجة من الشك . وإثارة الحدل 
حول كل قضايا الااسلام لايثار الشك قوللا في صورة حوار أو جدل إنما ينعكس على 
سلوك الأفراد داخل هذا المجتمع حيث لم تعد للاسلام كلمة في توجيه هذا السلوك . 


وإن انتزاع هذه الأمة من دائرة توجيه الاسلام . والاحتكام إليه أو قل إن 
التزاع الإسلام من ضمير هذه الأمة نتيجة مَرْضية يستحق فريق الاستشراق من أجل 
تحقيقها خير الخزاء 2 وأجزل العطام . أما التبشير فالأمر معه أهون أن فريقه يعمل 
بطريقة أوضح وما أشبه المبشر بثور هائج يصول ويجول في ساحة المصارعة لا يلوي 
على شيء إلا على هذا الغريم الذي يلوح له مهذه القطعة من القماش فيظنه يكون 
١-8‏ سس يبب سبي سس ل لق كلية الدعوة اللاسلامية إالعدد الثالث) 


إن المبشر يعمل ببذه الطريقة الطائشة وهذا ما يفسر لنا ضالة النتائج لدى 
جمعيات التبشير المنتشرة في كل الأقطار على الرغم من الخطط الموضوعة من قبل 
المتخصصين . والأموال التي تنفق بسخاء على هؤلاء . وهذا هو العمل الذي يختلف 
فيه المبشر عن المستشرق إنه اختلاف في المنبج وني الوسائل يلتقي فيه الفريقان عند 
الهدف المنشود . 

إن الاسلام الذي نحطمت الصليبية على جداره هو الحهدف الخفي والمعلن في 
خطط المبشرين* إلى جانب أهداف أخرى دينية أو سياسية يدور المبشر في فلكها . 
هدف الميشر أن ينشر عقيدة الكنيسة كيا هي . ويبشر بها كما أذاعتها المجامع 
الكنسية . وقد أوهمه رجال الكنيسة والقائمون على أمرها أن رسالته لا تتم إلا إذا نال 
من كل العقائد المخالفة لعقيدة التثليث ودحضها بالحق . أو بالباطل . ولا ينتهيى 
عمله إلا بدخول جميع الكفار ‏ ومنهم المعتقدون بالتوحيد ‏ تحت راية الكنيسة في ظل 
الصليب المتوهم . وإذا كانت الحضارة الغربية هي السائدة اليوم في كل أقطار الأرض 
فقد توهم القوم أنه يجب أن تسود النصرانية حيث تسود الحضارة الغربية . وقد 
أوكلت المهمة للمبشرين فاتجهوا إلى القارة السمراء في الجنوب حيث تتباين الطقوس 
والعقائد » وتتعدد بتعدد القبائل أو تزيد . كا اتجهوا إلى أقصى الشرق حيث يزيد 
عدد الأديان والدعوات على عدد الأمم والقوميات . 

يتشرون هنا وعتاك عقيدة الكنيسة فيمعدلون باطللا بباظط| ‏ «:ويضدون عن 
سبيل الله ويبغونها عوجاً أوائك في ضلال بعيد )0 وهذا هو منطلق الاسلام في 
معارضته مثل هذا العمل . فإذا أضيف إلى ذلك ما يقوم به المبشرون خلال عملهم 
هذا من تحريف للإسلام وتزييف لعقيدته » وتاريخ هذه العقيدة . تأكدت لدينا 
ضرورة التصدي لعمل المبشرين » ومتابعته ورصد حركته من أجل تمحيص الحق . 
ومحق الباطل في أعظم قضية عرفها الانسان . ودافع عنما وهي العقيدة . 
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أمر اخر جدير بالاشارة إليه لما له من صلة بقضية العقيدة هذه ذلكم هو مفهوم 


8 الكاتب الملم محمد أسد ٠‏ ليوبولد فايس » في كتابه الذي وفق في موضوعه ولم يوفق - فيما أرى - في 
عنوانه : الاسلام على مفترق الطرق . في هذا الكتاب الذي ترحمه الدكتور عمر فروخ نجد إشارات 
عدة في مواضع متعددة إلى هذه القضية 5 

(9) الآية 3 سورة إبراهيم . 


و 2 تت 2 1 


« التطور » على أي وجه يلزم أن نفهم هذا المصطلح . وبأي منهج نتعامل معه ؟ 

إنه باعتباره مصطلحاً عاماً يظهر للوهلة الأولى أنه يمكن تطبيقه على كل مناشط 
الحياة لدى الإنسان . فكراً وعملاٌ فهمأ وسلوكاً . ومنذ ظهور فكرة التطور في تاريخ 
الفكر الغربي اتجهت الأوساط الفكرية . واتجه الرأي العام الغربي بجملته إلى تبني 
هذه الفكرة بايجابياتها وبما تحمل من سلبيات 09 , 

ومن بين فروع الدراسة التي تبنت فكرة التطور هذه . وروجت فا دراسات 
الغربيبن عن الأديان . ولحت هذه الفكرة عليهم فطبقوها في بحوثهم ودراساتهم , 
وأخضعوا لما ما يعرفون عن الدين ؛ وما لا يعرفون . وأصبحت عبادة و الطوطم ل" 
تختلف ‏ عقديا عند هؤلاء ‏ عن عبادة الله الواحد كلها حلقات في تاريخ تدين 
الإإنسان لا يميزها غير تعدد البيئات » ومرور الزمن » ودرجات التمدن لدى 
الإنسان . وفي هذا المجال ٠‏ وبهذا المنهج تناول الدارسون النصوص الدينية فغابت 
قضية توئيق هذه النصوص هذه الأديان من أجل بحثها . والكتابة عنها رغم أهمية 
التوثيق لمثل هذه الدراسات . 


وإذا قسنا كمية الدراسات التي تصدر في العالم الإسلامي في التاريخ الحديث 
من كتاب إسلاميين . أو هيكات إسلامية معتبرة في هذا المجال محال دراسة ومقارنة 
الأديان لو قسنا هذه إلى كمية الدراسات في هذا المجال ذاته والتي كتبها كتاب 
إسلاميون قدامى لكانت الدراسات الحديثة ني العالم الاسلامي ضكيلة إلى جانب 
تلك . وإذن فقد غاب أو غيب في تاريخ فكرنا الحسديث والمعاصر رأي الاسلام 
وصوته في هذا المضمار وكانت هذه فرصة نادرة للدارسين الغربيين يكتبون ما 
يشاؤون . ويذيعون ما يكتبون . ويكفي مثالا على ذلك أن الحقيقة الكبرى التي 
أكدتها نصوص القرآن جملة وتفصيلاً وهي أنه ما من أمة إلا خلا فيها نذير » وأن كل 
رسول كان لب رسالته توحيد الله . هذه الحقيقة قد طمست معالمها في هذه 
الدراسات المقارنة . وهذا الأمر راجع بطبيعة الحال إلى عدة عوامل . لعل أهمها أن هذه 
الدراسات لم تتبن منهجاً علمياً يعتمده الباحث في بحثه كما أنها اعتمدت معلومات 
تاريخية لاا تصمد أمام النقد التاريخي . ولا يقرها منهج التاريخ العام الذي هي جزء 


ملة ا 


(10) بحث هذه القضية بصورة مفصلة الأستاذ محمد قطب في كتابه مذاهب فكرية معاصرة . 


(340-ل--   -‏ بجحب ججح يحب يجيي كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالثك) 


يضاف إلى ذلك أن الباحثين في مقارنة الأديان تعاملوا مع الأديان باعتبارها 
ظاهرة اجتماعية لا تختلف في جوهرها عن بقية الظواهر الاجتماعية . ولو تعاملوا مع 
ألدين باعتباره حقيقة واقعة ها أصوها الثابتة لأضنوا أنفسهم في البحث عن أصوله » 
والعمل على توثيق نصوصه : فإما انتهوا إلى حقيقته المستخلصة من هذه النصوص لا 
من استنتاجاتهم هم . أو توقفوا عن البحث اختراماً للدين » وعمالاً بأصول منبج 
البحث ومقتضياته . ويوم أن تسود هذه الروح أوساط البحث في الأديان ني الغرب 
وفي الشرق على السواء تقترب الانسانية من الفهم الصحيح للدين » ومن الوعي 
الشامل لرسالته ء وتستبعد من دائرة الآديان كل ما علق بها خلال تاريخها الطويل من 
خرافات وأوهام وأساطيرء وتتخذ موقفاً رصيناً من وحي الله الحق يختلف عن موقفها 
من عالم الخيال والأسطورة . وموئلها في ذلك هو الوحي الحق . والسبيل إلى هذا 
الوحي للتمييز بين هذه النصوص المقدمة في هذا الإطار بدعوى حقيتها وأحقيتها هذه 
السبيل هي التوثيق بكل ما تحمل هذه الكلمة من معنى الموضوعية والمنهجية . 


والقران ليس موضع شك عندنا نحن المسلمين . وليست هذه عقيدة وحسب 
ولكنبا حقيقة تاريخية إن لم تكف الباحثين من غير المسلمين فلهم أن يبدأوا البحث من 
جديد .» وشرطنا في ذلك أن يستخدموا أدوات البحث اللازمة لهذا العمل . وأولاها 
التجرد للبحث بحثاً عن الحقيقة . هذه الحقيقة التي تبرز جلية في آي القرآن الحكيم 
وهو يتتبع تاريخ الانسان منذ كان . ويرصد مسيرته مع العقيدة» عقيدة التوحيد كاشفا 
خلال ذلك عن أثر هذه العقيدة في تربية الفرد » وصياغة المجتمع السعيد على نمط 
فريد في صورة تنشدها الإنسانية في نشأتها . وأثناء غوها. وبعد رشدها . 
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إن بحث قضية العقيدة تاريخياً مهمة يلزم أن يتولاها الباحث بحذر شديد 

بعيداً عن التخمينات والظنون . ومن هنا نعلم أن ما جاء به الوحي في القرآن الكريم 
هو سند الباحث في هذه القضية . يستوي في ذلك ما يتعلق بأسس عقيدة الايمان بالله 
الواحد . أو ما يمثل كشفاً لجوانب الزيف والانحراف في العقائد المخالفة . وبهذا 
الاعتبار فالقرآن الكريم يمثل وثيقة ثمينة يحتاج إليها المؤمن في إيمانه » ويعتمد عليها 
الباحث في بحته . وهذا الاعتماد على هذه الوثيقة من قبل المؤمن أو الباحث لا يعني 
إهمال ما عداها من مصادر تاريخية بحتة في صورة مكتوبة أو على هيئة حفريات كشفها 
5 تتشت اش لاست 


أو سيكشف عنها علماء الآثار. أو من مصادر جغرافية . كل هذه تعتبر مصادر لمعرفتنا 
بحقيقة الايمان بالله الواحد . وأثر هذه الحقيقة في حياة المجتمعات البشرية . فتلك 
المصادر لها أهميتها بمنطق القران ذاته 5« أوم يسيروافي الأرض فينظروا كيف كان عاقية 
الذين كانوا من قبلهم كانوا هم أشد منهم قوة وآثاراً في الأرض فأخذهم الله بذتوبهم 
وما كان هم من الله من واق #'" لكنها تبقى ثانوية بالنسبة للقرآن بحقائقه الثابتة 
التي لا ينال منها مرور الزمن . 


ومن الحقائق القرانية الثابتة فيا يتعلق بمفهوم الايمان الصحيح الذي هوذاته 
التوحيد من هذه الحقائق النزعة الفطرية إلى الايمان بالله الواحد لدى كل إنسان 
بالتجربة الشخصية المباشرة . أما منشاً هذا الايمان الفطري بالله الواحد فهو : # وإذ 
أخذ ربك من بني ادم من ظهورهم ذرياتهم وأشهدهم على أنفسهم ألست بربكم 
قالوا : بلى شهدنا صي(12) وهذه الشهادة هي التي كانت فيما بعد مرتكز الدعوة إلى 
الايمان بالله الواحد  :‏ فأقم وجهك للدين حنيفاً فطرة الله التي فطر الناس عليها لا 
تبديل لخلق الله ذلك الدين القيم 134 وهي أيضاً مكمن السر في أن كل الرسالات 
الإلهية كانت دعوة إلى التوحيد . أي أنها كلها كانت تفترض الايمان بوجود الله سلقاً 
لدى كل البشر*'! وإنما يبعث الرسل إلى الأمم ليزيلوا مظاهر الشرك. . ويعلنوا في كل 
حقبة من تاريخ الانسانية الدعوة الصريحة إلى التوحيد . 


وانطلاقاً من هذا الايمان الفطري بالله الواحد اقتضت حكمة الله أن يبعث في 
كل أمة رسولاً يبرز إيمان الفطرة هذا » ويرشد إلى براهينه ٠‏ ويدعو إلى مقتضياته في 
السلوك الفردي والجماعي . وقد سجل القران هذه الحقيقة التاريخية ليكون الرسول 
الخاتم وتكون الأمة الاسلامية كلها على بينة من أمر العقيدة : # إنا أرسلناك بالحق 
بشيرا ونذيرا وإن من أمة إلا خلا فيها نذير ه250 , 


(11) الآية 21 سورة غافر . 

(12) الآية 172 الأعراف ٠‏ يرجع إلى كتاب : عبدالكريم الخطيب : التفسير القراني للقران ص 514 . الجزء 
التاسع . طبعة دار الفكر العربي . 

(13) الآية 30 الروم . يراجع تفسير أبي السعود . الجزء الرابع ص 183 . طبعة صبيح . 

(14) يراجم في هذا المبحث كتاب الدكتور عبدالحليم محمود : التوحيد الخالص أو الاسلام والعقل . 

(15) الآية 24 فاطر . 


2--ل- يبب ب كلية الدعو الاسلامية (العدد الثالمث) 


وفي صورة من صور القران البلاغية ء وروعة بيانه يختزل تاريخ العقيدة 
وتاريخ الرسالات الإلهية » ومحتواها كلها . وموقف كل الأمونمن رشك الوشيل 
وتلك الرسالات كل ذلك في صياغة تمشل طرفاً من الاعجاز البياني في القرآن 
الكريم : # ولقد بعثنا في كل أمة رسولا أن اعبدوا الله واجتنبوا الطاغوت فمنهم من 
هدى الله ومنهم من حقت عليه الضلالة 264 وهذا القسمة الثنائية للناس من حيث 
مسلكهم العقدي ددست كها حكيه القران حال ال 
قاشامن انا سد من سئن الله في الطبيعة . ولعلها سئة من سنن الله في بني 
الانسان فيها سلف وفيما يأتي من الزمان . 


6ت 

وإذا كان الله قد فطر الناس حميعاً على الايمان بالله الواحد . وإذا كان سيحانه 
قد اقتضت مشيئته أن يؤ كد هذا الايمان الفطري بإرسال الرسل داعين إلى الله فإن 
حكمته قد اقتضت إرسال الرسل إلى كل الأمم . أما ما اقتضاه عدله فهو أن لا 
يؤاخذ الناس ولا يحاسبهم بمقتضى الإيمان الفطري وحده فهذا الايمان لا تظهر معالمه 
إلا من خلال رسالة الرسر ك توبات كا وما كنا وعدي لفق لع 1 وليس 
هناك ما يدعو إلى هذا التمحل والتأويل في فهم معنى الرسول للخروج به عن معناه 
الحقيقي الاصطلاحي الظاهر إلى معنى مجازي كالعقل مثلا لمعيل العقل وحده مناط 
التكليف والمساءلة!*!) ومن ثم يتضاءل دور الوحي ووو الراك هذا الموقف - فيا 
أرى ‏ جنوح بالعقل . وشطط في الفكر لا تقره طبيعة العقل ذاتها.. ومن دلائل 
بطلانه أو عدم أحقية ما يزخر به تاريخ الفكر القديم والمحديث من هذه المذاهب 


(16) الآية 36 التحل . 

(17) الآية 15 الاسراء . في معنى هذه الآية يراجع تفسير الكشاف للز حشري وتعليق ابن : المنتر على هذا 
التفسير ؛ المجلد الثاني . ص 653 ط دار الكتاب العربي . بيروت . 

(18) هذا الانهجاه العقلٍ المتطرف روجت له وتينته احدى المدارس الفكرية في تاريخ الفكر الاسلامي وهي 
مدرسة المعتزلة . أما في تاريخ الفكر الغربي قديما وحديئاً فقد ظهر هذا الاتجاه إلى جانب اتجاهات شتى لم 
تكن الغلبة لواحد منها دائ إغما كانت تشبه الأزياء في ظهورها وامتزاجها . في تفصيل هذه الاتهاه 
المتطرف ونقده يراجع كتاب الآستاذ محمد قطب : مذاهب فكرية معاصرة . وفي كتاب ديبور الذي 
ترجمه الدكتور أبو ريدة : تاريخ الفلسفة في الاسلام . ط 5 ص 28 إشارات إلى هذا الاتجاه . 
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اأعقلية التضاربة التي يصدم بعضها بعضاً إذ العقل الذي يمكنه أن يبني يمكنه أن يدم 
كذلك . وإذا صح هذا فلا مناص من التسليم في قضية العقيدة بضرورة ارسال 
الرسل . 

م 
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لعله من المؤْ كد أن الفكر الانساني في جملته والفكر الديني منه بالخصوص مدين 
للقران الكريم بما لديه من حقائق عن النشأة الأولى للانسان , وهبوطه إلى الأرض » 
واستقراره فيها » ومدى اتباعه لمدى الله . أو إعراضه عنه . ولآمر ما لم يتأت القطع 

ع 

به اهمّل الاتجاه العام للفكر الانساني هذه المحصلة التاريخية الثمينة من الحقائق 
الدينية ٠‏ والاجتماعية التي سجلها القرآن الكريم بعناية فائقة . ودقة متناهية لا نجد 
نظيرا لها أو ما يقاريها حتى في تلك المعلومات المستقاة من أسفار العهد القديم التي 
يتضمها ما يعرف لدى النصارى بالكتاب المقدس تلك الأسفار التي لم تصبمد أمام 
البحث العلمي والنقد التاريخي 19) والتي تظهر مقارنتها مع القران الكريم ما علق مها 
من تزيد وما نالنها من تحريف”") وإذا كان منهج الفكر البحت يقتضينا أن نتصفح 
صحائف العهدين القديم والجديد مع تتبعنا لآيات القران فإن مقتضى الايمان 
بحقائق القران هو أن نتناول تلك الصحائف بحذر واضعين في اعتبارنا كل الظروف 
التي أحاطت بتأليفها » وانتشارها مستعينين بمنهج القرآن في نقدها » وكشف مواطن 
الزلل فيها . وتكفينا هنا في هذا الموضوع من البحث الاشارة إلى أن الله الواحد الذي 
هو موضوع عقيدة التوحيد . والذي دعا إلى الايمان به كل الرسل من لدن أدم عليه 
السلام إلى خاتم الأنبياء محمد كَل مرورا بإبراهيم وموسى وعيسى عليهم السلام 
أقول : الله الواحد موضوع العقيدة هذه ليس هو الإله الذي اهتزت صورته في أسفار 


(19) يراجع في ذلك : رسالة في اللاهوت والسياسة . تأليف سبينوزا . ترجمة وتقديم : الدكتور مسن 
حنفي . مراجعة الدكتور فؤاد زكريا . 

(20) للوقوف على صور من هذه المقارنات بين ما ورد في القرآن الكريم وبين ما ورد في الكتاب المقدس 
بعهديه القديم واجخديد يراجع كتاب : مدنخل إلى القرآن الكريم عرض تاريخي وتحليل مقارن . تأليف 
الدكتور محمد عبدالله دراز . 
وبصورة جزئية أقل تفصيلا يراجع كتاب : الظاهرة القرانية . تاليف الاستاذ مالك بن نبي ترجمة 
عبدالصبور شاهين . 


54 بحبح حجححجح بجي خخ( كلية الدعوة الاسلامية إالعدد الثالث) 


العهد القديم كا أنه ليس هو الإله الذي صورته الأناجيل المعتمدة في العهد الجديد 
بصورة أبسط ما يقال بشأنها أنها صورة غير معقولة لأنها تخلط الكمال بالنقص ء 
وتجمع بين المطلق والمقيد واللامتناهي والمتناهي والخالق القديم والمخلوق الحادث . 
وبالجملة فهي تجمع بين المتناقضات . وهذا الوضع كاف لإبعادها من دائرة الايمهان 
بالله الواحد . ولسنا بصدد بحث الظروف والملابسات والأطوار التى مرت مها عقيدة 
التضارى هله عق اننهيت إلى هنا انتهث إليه , كما أق الماحكات والابكانات 
اللفظية المتعرجة واستبطان المعاني البعيدة كل أولئك لا يستقيم مع مفهوم العقيدة 
الصحيحة المتمثلة في الايمان بالله الواحد وما تستلزمه هذه العقيدة من وضوح في 
حقيقتها » وفي براهينها ٠‏ وفي منهج الدعوة إليها . وإذن فحن مضطرون إلى البحث 
عن مصدر اخر نستكشف منه معالم عقيدة التوحيد كيا جاء بها عيسى ومن قبله موسى 
ومن قبلههما الرسل عليهم جميعا صلاة الله وسلامه . وقد سلف القول بأن القران 
الكريم هو المصدر إذ هو سند كل مؤمن بالله الواخد . وضالة كل باحث عن 
الحقيقة . ويوم ينصف البحث القران : ويضعه موضعه ويتفهمه باعتباره الكلمة 
الختامية لوحي الله والحبل المتين الذي يصل الانسانية بباريها حينئذ يكون للمعرفة 
وصع آخر وللحضارة شكل مغاير ٠»‏ ولتاريخ الانسانية مسار جديد : # يأيها الناس 
أنتم الفقراء إلى الله والله هو الغني الحميد . إن يشأ يذهبكم ويأت بخلق جديد . وما 
ذلك عل الله بعزيز 2100# , 
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قد لا يكون البحث مضنياً لمن يريد التحقيق في عقيدة التوحيد باعتبارها مرتكز 
الايمان وذلك من حيث مسارها التاريخي مع دعوة كل الرسل . وني حياة كل الأمم . 
وخلال هذا البحث وفي إطاره كذلك يمكن التعرف على عدد من العقائد الضالة الي 
جاء الرسل حميعا من أجل إظهار فسادها ء. واستبدال عقيدة التوحيد بها . 


إن القرآن الكريم سجل حافل بالحقائق في هذا الموضوع يعني بالكليات ولا 
همل الجزئيات . والملفت للنظر هنا أن القران الكريم يقدم هذه الحقائق عن الايمان 


(21) الآيات : 15 17-16 فاطر . 
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بالله الواحد كما جاء به الرسل إلى كل الأمم يقدمها في أسلوب قصصي أخاذ يشد إليه 
المؤمن والمشرك كليهها . وينقل السامع إلى مسرح الأحداث ٠‏ ويصور الوقائع كأن م 
لنته إلا قبل قراءة النص يقليل وخلال هذا السرد القصصي الممتع والمقئع تبرز مسألة 
الاعان بالله الواحد حقيقة تلمع كومضات الضوء تأخذ بالبصائر لتستولي على كل 
كيان السامع ثم تستقر في نباية المشهد وقد يتلاشى كل ما عداها . 

وهذا هو منهج القرآن التربوي التعليمي في عرض أسس العقيدة على الناس ؟ 
ساو كاد الها و أىلب متطيع: ارد اطي توي وكاس د لجبء مد 
جره متم ل يعلع: خضائصها »نولا نسي تركييها إلااحالق الإننان ولع هد 
العد اش انابان ا اخن عاريقنا فق خاول صوص اقرانية إن ابدارة"الماري فى عدر 
المسيوة الطويلة مسيرة الانسان في هذه الحياة مهتدياً ببدى الله أحياناً ضالا باتباع 
المهوى وغواية الشيطان في كثير من الأحيان . 
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من خلال عدد من الآيات في القرآن الكريم وردت بها قصة آدم عليه السلام 
مكنا أن نستخلص أن أبانا الأول هذا كان أيضاً أول هذه النخبة التى اصطفاها الله 
حت الرإضادة ا كيه إن داقو بعروية ا كامتوا لعج و جور لت ريدي د 
وخصائص الرسالة فادم عليه السلام تحوطه المعجزات من كل جانب : فخلقه 
معجزة . وعلمه معجزة , وأطوار حياته معجزة إذ في كل هذه خرق لنواميس الطبيعة 
وهر معت المعجزة . ومن مظاهر نبوته ما حكاه القرآن الكريم : © فتلقى آدم من ربه 
كلمات فتاب عليه 22# . قادم عليه السلام منذ خحلق إلى أن توفاه الله كان على صلة 
بلله لا يعرف له خخالقا أو رازقاً ومتصرفاً في أمره إلا الله . وفيها يحكيه القرآن عن ابني 
ادم ما ايفين ودود اعفاد لديه) بالله الواحد : #8 واتل عليهم نبأ ابني دم بالحق إذ 
قربا قربانا فتقبل من أحدهما ولم يتقبل من الآخر قال لأقتلنك قال إنما يتقبل الله من 
المتقين»ة لئن بسطت إل يدك لتقتلئى ما أنا بباسط يدي إليك لأفتلك إني أخاف الله 
رب العالمين 2234© وبالحملة فإن هذه الأسرة التي بدأ بها تاريخ الانسان على الأرض 
قد كان أفرادها يؤ منون بالله الواحد » وكان رسوهم هو أباهم ادم عليه السلام . 


(22) الآية 37 البقرة , 
(23) الآيتان 27 - 28 المائدة . 


6 آك   __  _-_-_-‏ بابب ب طق كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


ولسنا في حاجة إلى كثير من الاستنتاجات*2 لاثبات نبوة ادم ورسالته إذ يكفينا ما جاء 
في القران الكريم بهذا الصدد : #8 إن الله اصطفى ادم ونوحا وال ابراهيم وآل 
عمران على العالمين 4" لكن الرسالة بالمفهوم العام قد بدأت بنبي الله نوح عليه 
السلام حيث تكاثر السيل فألفوا ما يعرف بالقوم 8 وظهر بينهم الانحراف عن عبادة 
الله | إلى عبادة الأوئان : 9 وقالوا لا تذرن اطتكم ولك تان ودام شواعا . ولا يغوث 
ويعوق ونسراً وقد أضلوا كثيراً 4 وقد كانت خلاصة رسالة نوح عليه السلام 
إلبهم : # إني لكم نذير مببين أن اعبدوا الله واتقوه وأطيعون 7# وتبقى صرخة 
الرسول ماثلة في ضمير الأمة حياته وقليلا بعد مماته لكن سرعان ما يخبو الضوء فترة 
فيسود الظلام » وينحرف الناس ‏ وما أسهل وما أسرع ما ينحرف الناس ‏ عن 
العقيدة الصحيحة التي مصدرها الوحي إلى أنغماط من العقائد الضالة تنتشر بين أفراد 
الأمة كأن لم تؤ من بالأمس لا بل تتسرب إلى الأمم الأخرى فتكون الحاجة إلى رسالة 
جديدة . ورسول يدعو إلى التوحيد من جديد . وهكذا كان الشأن بعد رسالة نوح 
عليه السلام : فقد بعث الله هودا عليه السلام إلى عاد قومه يجدد دعوة نوح . ويدعو 
قومه إلى عبادة الله وحده فرسالته . شأنها شأن كل رسالة ‏ قائمة على عنصري الهدم 
والبناء : هدم عقيدة الشرك بكل مظاهره . وبناء عقيدة التوحيد على أساسها المتمثل 
في الايمان الفطري بالله الواحد : #8 وإلى عاد أخاهم هودا قال يا قوم اعبدوا الله ما 
لكم من إله غيره إن أنتم الا مفترون 22# ورغم ما يقدمه هود عليه السلام إلى قومه 
من ضمانات الايمان بالله » ونتائج هذا الايمان المعنوية والمادية إلا أن رد القوم لم يكن 


(24) آثيرت قضية نبوة آدم في عدد من التفاسير بصورة بين الإيجاز والتفصيل ٠»‏ والتلميح والتصريح . 
والتفسير الكبير للفخر الرازي أكثر التفاسير المتداولة تفصيلا هذه القضية ‏ فيها أعلم ‏ ومن التفاسير التي 
تناولت هذه القضية : 

0 . الجخزء السادس . ص 326 . الطبعة الثانية . دار المعارف بمصر . 
تفسير السراج المنير للشرييني . المجلد الأول . ص 209 , طبعة دار المعرفة بيروت . 
تفسير فتعح القدير للشوكاني. الجزء الأول ص 333 . الطبعة الثانية . مصطفى الخلبي . 
تفسير مجمع البيان للطبرسي . المجلد الأول ص 433 . طبعة دار إحياء التراث العربي بيروت . 
- تفسير روح المعاني للالوسي . الجزء الثالث ص 131 . طبعة دار احياء التراث العربي بيروت . 

(25) الآية 33 ال عمران . 

(26) الآيتان 23 24 نوح . وني ص 143 من التفسير الكبير للفخر الرازي أثناء تفسيره هاتين الآيتين توجد 
نقول ومباحث لطيفة عن الوئنية والصابئة . 

(27) الآيتان 2 3 نوح . 

(28) الآية 50 هود . 

من قضايا الفكر والعقيد ةس ست ا ا ا سس 9# 


متلائهاً مع أسلوب الدعوة : « قالوا يا هود ما جتنا ببينة وما نحن بتاركي آمتنا عن 
قولك وما نحن لك بمؤمنين . إن نقول إلا اعتراك بعض آلتنا بسوء #*2) ويمضى 
هود عليه السلام مع هؤلاء المعاندين إلى آخمر الشوط حتى لا تكون هم حجة بل 
تكون الحجة عليهم : فإن تولوا فقد أبلغتكم ما أرسلت به إليكم ويستخلف ربي 
قوما غيركم ولا تضرونه شيئا إن ربي على كل شيء حفيظ 60# . 


وقد كانت التال مع ثمود قوم صالح عليه السلام مثلها مع من سبقهم : دعوة 
إلى نبذ الشرك ثم عبادة الله الواحد . وني حياة هؤلاء القوم تبرز سمات خاصة تحكم 
ذلك المجتمع » وبعض هذه السمات لا يستقيم مع الايمان بالله الواحد , والمخضوع 
التام له وحده . لقد انقسم هذا المجتمع إلى طائفتين : طائفة تضم المستكبرين . 
وأخرى تتألف من المستضعفين . وانقسام المجتمع على نفسه ظاهرة تنم عن خلل في 
بناء هذا المجتمع . وليست من طبيعة مجتمع يؤمن بالله ناهيك عن نزعة الاستكبار 
والترفع لدى بعض أفراد الأمة فتلك نزعة لا تتفق والخضوع لله . ولا تتناسب مع 
الاقرار بالعبودية لله . ومن ثم فهي داء يندخر في جسم الأمة ٠»‏ ويؤدي بها حتياً إلى 
التهلكة . ومن هذه الأدواء المهلكة للأمة العاصفة لبنائها الاجتماعي ما يظهر في حياة 
هذه الأمة أو تلك في القديم أو في الحديث من صور هذا الجدل العقيم ء والحوار غير 
المتكاقء . والتعصب للرأي بقصد المعارضة لذاتها : © قال الملأ الذين استكبروا من 
قومه للذين استضعفوا لمن امن منهم أتعلمون أن صالحاً مرسل من ربه قالوا إنا بما 
أرسل به مؤمنون . قال الذين استكبروا إنا بالذي امنتم به كافرون 1#© لقد أدى 
تطور المجتمعات وتعاقبها والتآثر والتأثير المتبادل بينها إلى ظهور صور من الانحراف 
تتعدى قضية العقيدة في الظاهر لكنها في الحقيقة متصلة بها أشد الصلة . ذلك بأن 
سلوك الأفراد ومن ثم السلوك الجماعي العام في هذه الأمة أو تلك إنما ينبني على 
عقيدتهم ء ومدى قوتها وتأثيرها الواضح فيهم » وتأثرهم القوئ خا .. 
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ومن خلال ثلاث حقب تاريخية متعاقبة على ثلاث أمم من الناس استقبلت كل 
2 ب ب بي م ات 
(29) الآيتان 3 54 هود . يراجع في تذ تفسير هاتين الآيتين الكشاف للزمحشري . المجلد الثاني ص 4)03, 
(30) الآية 7 هود . 
(31) الآيتان 5- 76 الأعراف . يرجع في تفسير الآيتين إلى الفخر الرازي . الجزء الرابع عشر ص 164 . 


ع عم ع بي ف تي 7 ا كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالك) 


أمة منها رسالة من رسالات الله يبلغها أحد رسله الكرام .من خلال ذلك كله تبرز لنا 
عناصر متمائلة وأخرى متباينة : 

© دعوة إلى عبادة الله وحده ء ونبذ كل مظاهر الشرك . 

© معارضة قوية لدعوة الرسول يمثلها معظم القوم . أو تقوم مها وتنظمها الفئة 
المستكبرة منهم : 

© هذه المعارضة تتكىء على أسباب واهية » وتركن إلى الشرك . ولا تقدم 
أسيابا أو دواعي مقنعة لهذا الركون . ومنطقها في رفض الدعوة يعتمد على صور من 
المغالطه والتمويه 5 

© عدم الاستفادة من تجارب الأمة أو الأمم الماضية وما آلت إليه بسبب عنادها 
واسكارهة- 


© إذا ابتعدت الأمة عن هدى الله ضلت عن السبيل أي عن الحق في العقيدة 
وفي السلوك الفردي والجماعي . 


ْ ولعله ما يلفت النظر حقاً أن هذه الحقائق والظواهر الاجتماعية تحكم الناس 
جميعا : تحكم الأفراد وتحكم الأمم في القديم وني الحديث كذلك كام تنبئنا بذلك 
النصوص القرانية المثبتة هنا . وكما تنبئنا كذلك نصوص قراأنية كثيرة غيرها . وأعم 
منها تخاطب الانسان متحررة من قيود الزمان والمكان . 


- 11 
العقيدة شأءها شأن كل الحقائق الاجتماعية تبرز في تاريخها بعض المعالم 
والمواقف التي يكون ها أثر بارز في كل حقب هذا التاريخ . ويتأكد هذا الأثر إذا 
ظهرت هذه المواقف وتلك المعالم في حقبة من التاريخ وسطى فتكون بذلك نخلاصة لما 
تقدمها . وتمهيداً لما يلحقها . ونبي الله إبراهيم عليه السلام خير من يمثل هذا الوضع 
المتميز في تاريخ العقيدة . والإيمان بالله الواحد ومن ثم كان لرسالته هذا الطابع 
الفريد وإن اتفقت مع ما تقدمها . وما لحقها من رسالات الله في الأصول العامة . 
لقد عبج نبي الله إبراهيم عليه السلام نهجاً خاصاً في الدعوة إلى عبادة الله 
الواحد ونبذ مظاهر الشرك . وتسفيه عبادة الأوثان . وإقامة الحجة على من ادعى 
من قضابا الفكر والعقيدة سس 5 


واهماً الاتصاف بصفات الله . إن نبي الله إبراهيم عليه السلام يقدم مثل عالياً 
للداعية المسلم في منيج الدعوة ء وخلق الداعية من سعة الخلق ورحابة الأفق ء 
والصبر على معاندة المخصم ء والمضي معه إلى آخر الشوط في الحوار . والقران الكريم 
يبرز لنا في أكثر من موضع هذه السمات المتميزة في حياة هذا الرسول الداعية . ولا 
غرو بعد هذا أن يوصف الاسلام بأنه ملة إبراهيم » أو أن تكون ملة إبراهيم همي 
الاسلام . وأن يكون هذا الوصف دون غيره هو المميز للرسالة الخاتمة لرسالات الله 
إلى الناس : « قل إنني هداني ربي إلى صراط مستقيم . ديناً قي ملة إبراهيم حنيفاً 
وما كان من المشركين . قل إن صلاتي ونسكي ومحياي ومماق لله رب العالمين . لا 
شريك له وبذلك أمرت وأنا أول المسلمين 62# , ْ 
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وقبل أن نجاوز بهذ! الحديث هذه المرحلة المهمة في تاريخ العقيدة نُسجل هذه 

|الحقيقة . إن العقيدة الصحيحة تمثل بذاتها أساسس البناء للمجتمع السليم . فإذا 
وجد خلل ما في مجتمع ما فإن ذلك يرجع بالدرجة الأولى إلى ضعف في العقيدة أو 
انحراف في فهمها وهذا الأمر قد يستدعي معالجة خاصة وسريعة . وني عهد نبي الله 
إبراهيم عليه السلام في واحد من المجتمعات استشرى مرض اجتماعي كأنه السرطان 
يفتك بأولعك القوم ‏ وهو مرض مستجد في حياة الناس في تلك الفترة . وانتشاره 
بينهم ينذر بكارثة اجتماعية . لقد استدعى هذا المرض علاجا سريعا من أجل الناس 
جميعا فبعث الله نبيه لوطا ينذر ذلك المجتمع الذي انهار خلقيا وسار في حياته 
الاجتماعية ضد ناموس الله في الطبيعة » وفي اتجاه معاكس لحياة الفطرة في الانسان . 


لقد كان إبراهيم عليه السلام يحاور عبدة الأوثان ومستلهمي النجوم لينقلهم 
إلى العقيدة الصحيحة . وفي ذات الوقت كان لوط عليه السلام ينذر مرتكبي الفاحشة 
ليردهم إلى رشدهم . وكان عملا الرسولين متكاملين فالبذور الصا حة لا تنبت في 
الأرض السبخة . 


(32) الآيات : 161 - 162 163 الأنعام . في تفسير هذه الآيات الثللاث يرجع إلى زاد المسير في علم التفسير 
لابن الحزري . الجزء الثالث ص 160 . الطبعة الأولى . المكتب الاسلامي للطباعة والنشر بيروت . 


60 مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثاللك) 


لقد كانت نهاية قوم لوط درساً لكل الأمم في التاريخ قدياً وحديثاً لتضرب بيد 
قوية على أيدي العابئين بقيم المجتمع . ولتستمسك بحبل الله فذلك وحده سبيلها 
له النقاء » 


بنقلة تاريفية أخرى نصل إلى مدين قوم شعيب حيث يواصل هذا الرسول 
الكريم دعوة إخوته الرسل السابقين : # وإلى مدين أخاهم شعيباً قال يا قوم اعندوا 
الله ما لكم من إِله غيره قد جاءتكم بيئة من ربكم فأوفوا الكيل والميزان ولا تبخسوا 
النالنق أشباءهم ولا تفسدوا في الأرض بعد إصلاحها ذلكم خير لكم إن كنتم 
مؤمنين "© فهذا الرسول الكريم بجانب دعوته إلى عبادة الله الواحد . ونبذ عبادة 
الأوثان في مجتمع مدين تواجهه في هذا المجتمع ظاهرة اجتماعية سيئة تمس الناس في 
حياتهم اليومية . ولا تتفق وشعور المؤمن الصادق في إيمانه المتوكل على ربه الرازق 
تلك ني ظاهرة التطفيف في الكيل والميزان . وهذه الظاهرة إذا استشرت في مجتمع 
دل ذلك على وجود نفوس خبيثة جشعة لا تتفق وحقيقة الايمان . وهي في ذات الوقت 
تتناقض مع العدل الذي هو ركيزة من ركائز بناء المجتمع المؤمن . من أجل ذلك 
أقترنت دعوة نبى ب الله شعيب عليه السلام إلى عبادة الله وحده بمحاربة هذه الظاهرة ‏ 
والتنديد مها . فالايمان بالله الواحد لا يجد قبولاً في مجتمع يتعامل أفراده على هذا 
النمط من السلوك الاجتماعي حيث يظهر الجشع والأنانية والأثرة وحب الذات بدل 
القناعة والتضحية والإيثار » وإنكار الذات . وحب الخير للجميع التي هي من 
خصائص المجتمع المؤمن الذي سعى كل رسل الله عليهم السلام إلى بنائه . لقد 
كانت رسالة نبي الله شعيب عليه السلام في قومه دعوة الل 
المنحرف . وتقويم السلوك المعوج . وفي نباية المطاف . وني آخخر مراحل الحوار بين 
شعيب عليه السلام وقومه يرسم القران صورة واضحة المعالم لمنبج الرسل جميعاً بل 
ومنبج كل الدعاة إلى الحق في كل زمان ومكان تأي صورة هذا المنهبج على لسان هذا 
النبي في عبارات ها وضوح العقيدة . ونصاعة الحق . وفيها عبير النيوة » وصفاء 
الروح لا تنح إلى الال ونع هر اراقع كل «لدتي و قار وان لاود من 
صور بلاغة القرآن حيث الاعجاز وسحر البيان : #8 قال يا قوم أرأيتم إن كنت على 
ع ورج و1 لي تسرك لجيه برها رن ان القت د ها اجاى قاط ريا 


(33) الآية 85 الأعراف , 
من قضايا الفكر والعقبيدة ل سس سس حححج يي 


الاصلاح ما استطعت وما توفيقي إلا بالله عليه توكلت وإليه أنيب #4© أجل 
« الاصلاح » بإطلاق هو وحده لب الرسالات الالهية إلى كل المجتمعات البشرية . 
وبهذا المقياس يمكننا . ويمكن الأجيال كلها تصنيف كل دعوات الاصلاح في القديم 
وفي الحديث وفي المستقبل. هذه الدعوات التي يقوم بها في الناس دعاة ليسو بأنبياء 
لأن النبوة قد ختمها محمد يه بنص القرآن ولكن عمل هؤلاء الدعاة يدخل ضمن 
مهمة الاصلاح . وقد تعددت هذه الدعوات قديماً وحديثاً في الشرق وفي الغرب . 
وفي هذا الخضم من الدعاة أصحاب الدعوات قد يدعى الاصلاح من هو موغل في 
الافساد والضلال , وميزان النقد في هذا ما جاء. في القران الكريم على لسان نبي الله 
شعيب عليه السلام : « وما توفيقي إلا بالله عليه توكلت وإليه أنيب 5984© فالسير 
على منهج الله في طريق النبوة هو مقياس صدق الدعاة في هذه الدعوات . قد لا يقر 
هذا الميزان.كل الناس فقد يعترص عليه ملحد . أو زنديق . أو ذو هوى مدعي 
عقلانية . وهذا الموقف من هؤلاء جميعاً لا يضير الحق في ذاته ولكن خطورته تكمن 
فيا يحدثه من أثر سلبي بيننا نحن داخل مجتمعنا الاسلامي . وعاصمنا من هذا هو 
ذلك المنبج به نحيا » وإليه ندعو بعد أن نبرهن على صدقه وصلاحيته للناس كل 
الناس. ماذا كانت المحصلة في تاريخ تلك الرسالات الى تلك الأمم؟ لقد حذّر نبي 
الله شعيب عليه السلام قومه »ع وأنذرهم عاقبة مثل عاقبة المجتمعات الخالية . لقد 
كانت تلك العاقبة هي الدمار لكل تلك المجتمعات الضالة التي لم جمتد بهدى الله . 
لقد تعددت صور الحلاك ولكن النهاية كانت واحدة لآن السبب كان واحداً كذلك ٠:‏ 
ولو أن أهل القرى امنوا واتقوا لفتحنا عليهم بركات من الساء والأرض ولكن 
كذبوا فأخذناهم بما كانوا يكسبون ع6 لقد حذر نبي الله شعيب قومه من هذا 
المصير : « ويا قوم لا يجرمنكم شقاقي أن يصيبكم مثل ما أصاب قوم نوح أو قوم 
هود أو فوم صالح وما قوم لوط منكم ببعيد 71# وقللا يستفيد الانسان من دروس 
الماضي له أو لغيره ولو فعل لأفلح . والله تعالى جلت حكمته يمهل ولا يهمل وتلك 
سنة من سنن الله التي تحكم مصير الانسان في هذا الكون ولا تبدل : # ولما جاء أمرنا 
نجينا شعيباً والذين آمنوا معه برحمة منا , وأخذت الذين ظلموا الصيحة فأصبحوا فى 


(34) الآية 88 هود . يراجع الكشاف للرمغشري . المجلد الثاني ص 420 , 

(35) الآية 8 هود ٠‏ الغهامش السابق ؛ يراجع التفسير الكبير للفخر الرازي . الخجرء الثامن عشر ص 44 . 
(36) الآية 96 الأعراف ‏ 

(37) الآية 89 هود . 


ا سس 200111111111 محلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالمث) 


ديارهم جائمين . كأن لم يغنوا فيها ألا بعداً لمدين كا بعدت ثمود ه69 , 

هذا طرفت من تاريخ البشرية يتمثل في حياة مجتمعاتها الضالة والمؤمنة . إن 
الضلال يتمثل أول ما يتمثل في الشرك بالله ثم في الانحراف عن منهج الله , وإن 
الاعان بالله وحده هو الذي يعطي لأفراد المجتمع قوة دافعة ٠‏ ويقيم المجتمع بأسره 
على أرضية ثابتة لا تنال منها كل الضربات التي تعمل على تصدع بناء المجتمع . وهذا 
الايمان وحده هو الموئل يعود إليه المؤمن الذي أضتته الحياة فيجد في رحابه السكيئة , 
ويتزود منه بعناصر القوة والثبات في شتى مناشط الحياة وتلك كلها ضمانات ومقدمات 
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لقد شاءت حكمة الله أن يكون الاك هو مصير الظالمين الذين لم يستجيبوا 
لنداء الله متمثلا في دعوات رسله عليهم السلام . أما المؤمنون الذين استجابوا لله 
وللرسول فقد كانوا يواصلون مسيرة الانسانية في هذه الحياة. رائدهم الايمان بالله 
الواحد . وعمارة هذا الكون امتثالاً لأمر الله . وهذه الحقيقة التاريخية المستوحاة من 
القران الكريم تنتصب شاهدا على الصلة الوثيقة » والارتباط الدائم بين صحة 
العقيدة متمثلة في الايمان بالله الواحد وما يشمل هذا الايمان من كليات الاعتقاد 
وجزئياته » وبين أهلية هذا المجتمع أو ذاك للبقاء » وعمارة الكون . إن النزعة المادية 
تغفل هذه الحقيقة لكن الواقع التاريخي يؤكدها. لقد ظهرت هذه التجربة 
الاجتماعية في فترة لاحقة كذلك في تاريخ الفراعنة في الفترة التي بعث فيها نبي الله 
موسى عليه السلام ليبلغ فيها رسالة الله إلى فرعون وقومه . وليرفع الظلم الذي كان 
يعانٍ منه اليهود في مصر . وحوار موسى عليه السلام مع فرعون يمثل لوحة رائعة 
تظهر فيها بوضوح معالم أدب النبوة » وهي في ذات الوقت مثل صلف الانسان حين 
رج عن طوره فسطغى ثم لا يلبث حين يصطدم بالحقيقة أن يعود إلى ضعفه : 
ففرعون الذي قال لموسى عليه السلام في حواره معه : «# لئن اتخذت إها غيري 
لأجعلنك من المسجونين © هو نفسه الذي قال في موقف آخر حين أدركه الغرق 
فتبين ضعفه : ط امنت أنه لا إله إلا الذي امنت به بنوإسرائيل وأنا من 


(38) الآيتان 94 _ 95 هود . 
(39) الآية 29 الشعراء . 


عن قضايا الفكر والعقيدة 63 


الملمين 4" لكن إيماناً في حال الفزع والضعف هذه لا يعتد به لأنه لا يمل حقيقة 
الايمان . 
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م اسادا بعة ؟ إن مقئلة السوة قد تسددات. عإلتاينا الضينة وبحي كل 
المجتمعات البشرية » ولم نورد من هذه السلسلة سوى بعض هذه الحلقات . وإذا 
تشامبت رسالاات الله إلى السناس ع والمحدت دعوة جميع الرسل عليهم السلام فيا 
يدعون إليه من عبادة الله الواحد ء والحياة بمنيج الله بالمفهوم الشمولي لهذا المج 
فلعل هذا يسمح لنا بأن نكتفي بهذا القدر مع وضعنا في الاعتبار أن هناك مرحلتين 
تقتضيان لأحميتهها أن نتوقف عندهما . ونخصص لما حلقتين أو حلقة مشتركة من 
هذه الدراسة . أما هاتان المرحلتان في تاريخ عقيدة التوحيد فهما اليهودية 
والنصرانية ووضع هذه العقيدة لدى اليهود والنصارى . 

وإذ نصل في هذه الحلقة من الدراسة إلى نهايتها نختم بهذه الملاحظات : 

1- إن القضية الأساس موصوع رسالات الرسل عليهم الصلاة والسلام هي 
توحيد الله » وإفراده بالعبادة . ونبذ كل صور الشرك ماظهر منها وما بطن وهذه 
القضية هي المطروحة من قبل الوحي الإلمي على الفكر البشري خلال تاريخه الطويل 
بالقياس إلى حياة الانسان من أجل أن يتخذ هذا الفكر من هذه القضية موقفا صريحا 
9مخالطة ‏ فية ولا" إكراأة بعد آنا وكليها عل كل «ويتويمها ٠‏ ويفيوض ‏ كل .ر الطيني ٠‏ 
وحين نستخدم مصطلح « حرية العقيدة » يلزم أن نضع في اعتبارنا هذه المحصلة 
العظيمة من دلائل الايمان بالله الواحد ء وأن نتأمل هذه الهزات العنيفة التي منيت بها 
المجتمعات المشركة نتيجة شركها وعنادها ومعارضتها ووقوفها في طريق دعوة الدعاة 


(40) الآية 90 يونس . في تفسير هذه الآية مجموعة مطالب أشار إلى بعضها الفخر الرازي في تفسيره . الجزء 
السابع عشر ص 154 . 
إلى جائب المراجع المثبتة مع هذه الوا ش استعنت كذلك بثلاثة مراجم وهي . 
1 معجم ألفاظ القران الكريم . اعداد مجمع اللغة العربية بمصر . طبعة اليئة العامة لشؤ ون المطابع 
الأميرية 1959 م . 
2 - الموسوعة القرانية . المجلد الخامس . الباب الأول . 
الناشر : سجل العرب . القاهرة 1969 م . 
3 مناهج الجدل في القرآن الكريم . الدكتور زاهر عواض الأ معي « السعودية » طبعة بدون تاريخ . 


#64 جل كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


إلى الحق في الاعتقاد والخير في السلوك أما قضية وجود الله فلم تكن مثار جدل » 

ومنطق الالحاد متهافت . وظاهرة الالحاد أكثر ما تكون فردية وقد تفرض بوسيلة أو 
بأخرى على بعض المجتمعات لكنبا تزول بزوال أسباب وجودها فتعود هذه 
المجتمعات إلى رشدها . ومن ثم إلى ممارسة حريتها في الاعتقاد . ولعله من الملاحظ 
أن امم شيا نشر الالحاد تزييف حقيقة الايمان في حيط هذا القطيع أو ذاك من 
قطعان الملحدين وإبراز الجانب المادي وحده في حياة الانسان . ومن أسباب انتشار 
الالحاد كذلك اختفاء أثر الايمان في الخياة لدى المجتمعات التي تدعي الايمان حيث 
يفرغ الايمان من محتواه . أما | الحقيقة التي لا يتأق لملحد أن يماري فيها فهي أنه إذا 
كان للايمان بالله ألف دليل فا للالحاد من دليل . 


2- من يضع الوحي والعقل على طرفي نقيض فإنما يضعهم| في غير الوضع 
الصحيح لكل منبها وهو بذلك يسيء إليهها معا . والوحي والعقل حقيقتان لا مراء ف 
أولاهما لدى المؤمنين . ولا حلاف في الثانية لدى العقلاء جميعا وَإِنما مثار الخللاف 
ا ا ل ا ا ونجربة 
الانسانية مع العقل أثيتت ثيتت اها إنحفاقه . أو تخبطه على الأقل في كثير من قضاياها . 
ومنها قضية الاعتقاد وقضية الأخلاق وقوانينها . وقضية التشريع . وأسباب الاتفاق 
جلية لمن يبحث عنها . أما الوحي فكلمته واضحة . وموقفه ثابت وصريح . وحلوله 
جذرية في كل هذه القضايا بكلياها وجزثئياتها كذلك . وليس هذا وضعا للعقل 
والوحي موضع التقابل إنما هو تبيان لطبيعة ووظيفة كل منبها. وقضية الايمان بالله 
الواحد لاا تستقيم في العقل بدون الوحي . وتجربة المفكر اليوناني الكبير أرسطو في 
هذا المجال مشهورة شهرة هذا الفيلسوف نفسه لقد أخفق من حيث ظن الكثيرون أنه 
أفلح وهو ني هذا معذور لأن وسيلته - العقل وحده ‏ لا تتناسب مع غايته - معرفة 
الله - . لكنا من جانب اخر ترى أن الوحي ذاته يبرز دور العقل في فهم دلائل 
التوحيد التي جاء بها الوحىي . وفي الكشف عن مغالطات الشرك وأوهامه . وهذه 
إحدى خصائص الاسلام ينفرد بها عن اليهودية والنصرانية السائدتين اليوم لدى 
اليهود وعند النصارى ليس هذا ادعاء ندعيه إنما ايات القران من جانب . وفصول 
العهدين القديم والجديد من جانب اخحر ء» والمقارنة بين هذه الآيات وتلك الفصول» 
هذه المقارنة هي التي تؤكد للباحث هذه الحقيقة وهذه الحقيقة لا يستهان ها 
وبالخصوص في هذه الآونة إذ هي التي يمكن أن تجعل الانسان الغربي » والانسان غير 
من قضايا الفكر والعقيدة.--- 2 سح بج ب) 


المسلم بعامة إذا ترك وشأنه يقف وجها لوجه مع القران يتفحصه » ويتأمل حقائقه . 
ولعل هذا هو هدف الدعوة الاسلامية وواجب الداعية المسلم . 

1- من خلال جولتنا القصيرة هذه مع بعض الرسالات الإلهية تبين لنا أن كل 
هذه الرسالاات ذات طابع اجتماعي بارز . أما ما قد يلاحظ من الفردية فإن ذلك 
يكمن في القناعة الذاتية بحقيقة الايمان بالله الواحد ثم في المسوٌ ولية الفردية عن 
السلوك الذاتي داخل المجتمع المؤمن . وتحمل تبعسات هذه السلوك في العاجلة 
والاجلة . وهذا الطابع الااجتماعي يبرز بصورة واضحة في الرسالة الاهية الخاتمة التي 
جاء بها محمد وَكِْهْ حتى ليتضاءل بجانب هذه الصورة كل ما عداها . وتعدد صور 
التشريع . وتنوع مسائله وقضاياه من خلال تصفحنا لآيات القرآن الحكيم كل أولئك 
يوثفنا على هذه المحقيقة . أما أن الايمان قضية شخصية فتلك فكرة أبعد ما تكون عن 
حقيقة الايمان . لقد ظهرت هذه الفكرة في الغرب مع ظهور الاتجاه العلماني وربما 
تسربت من بيئات اخرى لكنها انتتشرت هناك وأقرتها الكنيسة على اعتبار أنها الورقة 
الأخيرة في الصراع المحتدم بينها وبين السلطة . فهذه الفكرة الغربية والغريبة عن 
خيرم عات لاسي مع تضوض القرات أله رفيلك ومن :0ج دين لا ون 
الوجود داخل المجتمع الاسلامي . 

4- إن عنصري الدين الحق هما العقيدة والشريعة . والعنصران معاً يمثلان 
نسيجاً واحداً لا يستقل فيه أحد العنصرين عن الآخر . وأية محاولة للفصل بينهها تمثل 
القضاء على الدين » وتجربة الغرب مع دين الكنيسة تؤكد هذه الحقيقة . 

وإذا كانت العقيدة تتسم بالثبات والوحدة في كلياتها وجزئياتها لدى كل الأمم 
ف كل العصور فإن طبيعة المجتمعات المتطورة اقتضت أن تكون لكل أمة شريعتها مع 
اتحاد الغا يكل الشرائع . والشريعة بوجه عام تمثل البعد الاجتماعي للعقيدة أو 
قل إنها المراة الصادقة التي تنعكس عليها صورة الاعتقاد لدى الجماعة امو منة . 

5- وإذا صح هذا القول أمكننا أن نؤكد أن الترويج لفكرة التطور في العقيدة 
لا يقوم على أساس . وليس له ما يسنده من مفهوم العقيدة ذاتها . وهذه الفكرة إن 
هي إلا أسطورة روجت ها جماعة المستشرقين من أجل زرع بذور الشك حول 
الاسلام . أما من حيث واقع العقيدة الاسلامية المستمد من النصوص القرانية التي 
عالحت قضية الاعتقاد فإن فكرة تطور العقيدة تتعارض مع ما أثبته القران عن 
العقيدة . ولعل هذا يعطينا الحق في القول : إن وثيقة الايمان إنما هي القرآن . 
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عات لش اتيت 


قبسات من تاريخ الثقافة الاسلامية الاصلية 


الحمد لله وحده لا شريك له . والصلاة 
والسلام على من بِيث بالحق والوحي المنزل 
ليكون هاديا ومبشرا ونذيرا وبعد . . للاريب 
أن الباحث المسلم يدرك ما نعنيه هنا بالثقافة 
الأصيلة . إذ إن نعت هذه الثقافة بالأصالة قد 
ميزها عن سائر الثقافات الأخرى . وجعلها 
فريدة لا يشاركها غيرها في هذه الأصالة ولا 
يدانيها . وما ظنك بثقافة ينحدر أصلها من 
السهاء العليا وتضرب جذورهافي البقعة 
الطاهرة المقدسة التي بارك الله فيها وكانت حرما 
وكانة للنامن وام . 

إن هذه الثقافة الأصيلة الي نفخر مها 


67 


السماوي العظيم والحديث النبوي والسئة المطهرة . وما قام حول هذه الأصول 
المحفوظة المقدسة من دراسات وأبيحاث وفقه وتفسير وشرح للغريب والمشكل 
والاعراب . وجميع ما يمثل عناية الأمة الموحّدة بأصول عقيدتها وضمان وجودها . 
ومن هنا فقدكان انتشار هذه الثقافة الأصيلة مواكبا للفتح اللإإسلامي لم يتأخر عليه 
بل إنه كان يدفعه ويحث خخطاه . وليس من المبالغة في شيء القول بأن الهدف الذي 
كان يتوخاه الفتح الإسلامي هو نشر هذه الثقافة الأصيلة في أرجاء المعمورة » وهو 
عبن الحدف الذي اندفع من أجله الم منون غازين مجاهدين طالبين الإستشهاد غير 
مكرهين . وهكذا فقد كان الفتح الإإسلامي بحق فتحا ثقافيا , ميزة هذا الفتح أنه 
جاء بكتاب وقام من أجل كتاب مما لم يكن للناس سابق عهد يهلا . 

وإننا في إصرارنا على القول بأن نشر هذه الثقافة الإسلامية كان من وراء الفتيح 
يحنه ويدفعه » كما أنه في ذات الوقت هدف له يسعى إلى تحقيقه » لا نسوق القول 
واف ولا ندعي شيئاً من غير برهان . فهذه كتب التاريخ الإسلامي تنيّعنا إذا 
استنبأناها وتجيبنا إذا سألناها وهي الأمينة إذا مستأمن خان ؛ فهذا ابن جرير الطبري 
يدون ف موسوعته ما نصه . . 0 أمير المو منين كان إذا اجتمع إليه جيش من أهل 
الإيمان . أمر عليهم رجلاً من أهل العلم والفقه . فاجتمع إليه جيش فبعث عليهم 
سلمة بن قيس الأشجعي 0 

وهذا الرجل الصحابي ‏ كما في اللإصابة والإستيعاب ‏ من غطفان . نزل 
الكوفة وكانت له اصيحية ووواية عع الب 86 > :وقد وى اغنه شعيلد أبن ننضور 
باسناد صحيح . أن عمر رضي الله عنه قد استعمله على بعض مغازي فارس ١‏ . 
ومن عادة الأمراء أخهم هم الأئمة في الصلاة والمفتون لفضل علمهم ودينهم 1 

وفي مجال الحديث عن سياسة الفاروق عمر رصي الله عنه يؤكد مؤرخ 
الحضارة الإسلامية المرحوم محمد كرد علي حرص عمر على نشر الثقافة الإسلامية 
وتأكيد مبادئها السامية في النفوس وزرع بذورها في البلاد المفتوحة .. و.. كان 
تحرص على حياة المسلمين . ويولي جيوشه رجالا من أهل الفقه والعلم )0 . 


(1) عثمان الكعاك . مراكز الثقافة في المخرب » 12 . 

(2) ابن جرير الطبري تاريخ الرسل والملوك . 186/4 . ابن حجر العسقلاني . الإصابة في تمييز الصحابة , 
66/2 . ابن عبد البر القرطبي . الإستيعاب في معرفة الأصحاب ٠‏ 642/2 

(3)اعمد كروعل: + الإسلام والخصارة الغرية :368/2 .. 
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وسجل ابن عذاري المراكشي في بيانه المغرب في أخبار الأندلس والمغرب « أنَّ 
موسى بن نصير قد استعمل مولاه طارقاً علي طنجة وما والاها في سبعة عشر ألفاً من 
العرب . والى عمل الما مر ارسي وأمر العرب أن يعلموا 0 القران وأن 
سووهم ل الدن ححا مص موسي قافلا إلى أفريقية ,7 . د المؤ رخ 
المغربي قائلا .. « ولا حمل أبو مُدَّرِك زُرعة بن أبي مُذْرِك رهائن ا 
موسى مع رهائن البربر الذين أخحذهم من أفريقية والمغرب . وكانوا على طنجة .2 
وجعل عليهم مولاه طارقا » ودخخل بهم جزيرة الأندلس . وترك موسى بن نصير 
بع عفرو حل من العرسا يكلجونت: القرات ورائم الاسام . ,وفك كان حقة ابن 
نامر ذلك ضيح يفن اانه يعدبوعم القر آنا والاملام و ردي تناك ساكب 
الرباط وغيره . ونم يدخل المغرب الأقصى أحد من ولاة حلفا فاء بي أمية بالشرق إلا 
عقبة بن نافع الفهري » ولم يعرف المصامدة غيره » وقيل إن أكثرهم أسلموا طوعاً 
على يديه)!22, 


هذه بعض شهادات مؤ رخي الإسلام تبين أن رسل الثقافة الأصيلة والحاملين 
لمشعلها ومعلميها هم أنفسهم جنود الفتح وقواد السرايا الذين مضوا رافعين علم 
الجهاد تنير راية التوحيد أمامهم الذرب . شغلهم الشاغل بسط سلطان الدين الحنيف 


يمكننا بعد الذي تقدّم أن نقول بثقة إن الفتح الإسلامي الذي هو متح القران 
ما هو في حقيقته إلا فتح ثقافي حضاري يحرج الناس من الظلما تإلى النور. ويرفع 
من قدر الآدميين الذين كرمهم الله جل وعرٌ وخلقهم في أحسن تقويم ٠‏ ثم 
استخلفهم في الأرض ليعمر وهاء وذلك لأن القران الكريم كما يفهمه المؤمنون عماد 
دين ودستور سياسة ومنيج حياة ومصدر أخلاق وينبوع ثقافة » ومن هنا فقد كان 
فتحه فتحا ثقافياً حضارياً حقق الخير العميم للإنسانية بقدر ما أرادوا لأنفسهم 
باتباعهم له أو عزوفهم عنه . إن الفتح الذي هذا شأنه مصدره ثقاتي » وهدفه ثقافي 
حضاري ووسيلته تثقيفية لاا يجد ما يحول بينه وبين الذيوع والإنتشار في الأصقاع التي 
أراد الله لما خخيراً . والباحث المنصف المبرأ من الحقد والتعصب يدرك من دراسته 
لتاريخ الدعوة المحمدية وتمحيصه لأخبار الفتوحات الإسلامية أنه لا القوة العسكرية 


(5) (4) ابن عذاري المراكشي . البيان المغرب ء 42/1 . 
قيسات من ناريخ الثقافة الاسلامية اللاأصاببة-- _ ا ب سس سس 6 


ولا الطمع في خيرات البلاد المفتوحة كانت من بواعث الفتح أو دوافع الغزو ؛ بل 
لقد كان الدافع حب الخير للناس جميعا لا تمييز ولا إكراه » وعللى ذلك فقد إتجه 
الفاتحون إلى فتح الدواخل الثائية عن المدن والعمران وبث الثقافة الأصيلة فيها في 
ذات الوقت الذي فتحوا فيه المدن الساحلية العامرة الآهلة ٠‏ ولَم يكن إهتمام 
المسلمين بالدواخل أقل من اهتمامهم بالسواحل الممهدة ٠‏ وهذا صنيع غير مألوف 
من سبقهم من الأمم . مثل الرومان واليونان والفينيقيين . وإنه لمن الإفتئات على 
الحقيقة والتجني على الواقع أن يقال عن الفاتحين المسلمين إنهم جاءوا مغامرين من 
أجل حطام زائل . 

هذه مقدمة تضمنت جملة من الحقائق رأيت الشاكيد: عليهننا ضرورة قبل أن 
يتشعب الحديث عن العوامل التي أتاحت للثقافة الإسلامية أن تنتشر وتكتسح أرجاء 
البلاد في أقصر مدة وأقل أمد . فى! تعريف هذه الثقافة الأصيلة ؟ وما هي العناصر 
المكونة لها ؟ 


لقد عرّف بعض المفكرين الثقافة بأنها مزيج من التعليم والحضارة والعقيدة 
والتراث”' . ولعل هذا التعريف الجامع أكثر ملاءمة لثقافتنا الأصيلة موضوع 
الحديث . فإذا أردنا بعد هذا أن نتبين العناصر المكونة لهذه الثقافة الإإسلامية الجامعة 
الموحدة فإنها تبدو لنا واضحة القسمات في ثلاثة عناصر لا تعدوها . . عنصرها الأوّل 
جاهلي . والثاني إسلامي » والشالث منها أجنبي طارىء . ولن يصعب بعد هذا 
التحديد للعناصر المكونة للثقافة الأصيلة إرجاع كل عنصر منها إلى مكوناته الأولى , 
وعندها يتضح أن العنصر الجاهلٍ يتمثل في الموروث الجحاهلي من أخبار وشعر وأمثال 
وأنساب وأيام » وغير حاف مدى ما استفاده العلماء المسلمون من هذا العنصر الجاهلٍ 
فيها يخدم القران الكريم والحديث النبوي الشريف . وقد وجد من العلياء من شهر 
بدفة معرفة هذا التراث الجاهلي وتفسير غامضه , أما العنصر الإسلامي فإنه وقف 
على القران الكريم والحديث والسيرة العطرة والغزوات وأخبار الفتوحات . وقد انفرد 
القران والحديث خاصة باستقطاب ثلة من العلماء الذين عنوا بالقران والحديث . منها 
انطلقوا وعليهم| عولوا . وعلى كل العلوم التي تتصل ببذين الأصلين الأساسيين 
المقدسين وصارت لهم مدرسة عتيدة خرجت أفواجا من العلماء المشاهير شد إليهم 


(6) امسن السايح 3 الحضارة المغربية عبر التاريخ 9/1 8 
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طلاب العلوم الإسلامية الرحال وتلقوا عليهم وسمعوا منهم وكتبوا » زاهدين في كل 
ما عدا هذه العلوم غير عابئين بمشاق السفر ووعثاء الطريق . 

وكذلك علم التاريخ فقد شد إليه كوكبة أخرى من علماء الام كان 
جل اعتماههتا عضي على التأريخ الإسلامي وواعة رعحها وتوويا بوتي 
الدارسون فضل هذه الجماعة المؤْ رحة ف ميدان علم التاريخ عامة والإإسلامي منه 
بصفة خاصة . 

ويأتي بعد ذلك العنصر الثالث من العناصر المكونة للثقافة الإسلامية , 0 
العنصر الطارىء الأجنبي » وهو الذي اكتسبه المسلمون من احتكاكهم بغيرهم من 
الأمم الأخحرى فيا فتحوه من البلاد . فقد أولى المسلمون الفاتحون عنايتهم الفائقة 
لمعارف تلك الأمم . وبعد أن نخلوها اختاروا الجيد المفيد منها وأضافوه إلى ما 
عندهم . وهكذا مضوا يترجمون كتب الفلاسفة والفلكيين والكيمائيين والصيادلة 
والأطباء . كا نقلوا إلى العربية كتب الآلات والصناعات عن اليونانية والقبطية 
والسريانية من عهود مبكرة حتى قيل إن عالم قريش خخالد بن يزيد بن معاوية بن أبي 
سفيان المتوق سنة 85ه أول من جمعت له الكتب وجعلها في حزانته2)70 وكان يمحث 
علماء اليونان على ترجمة الكتب إلى العربية . 

أما عن إهتمام العباسيين بجمع المخطوطات وترجمه كتب العلوم إلى العربية 
فحدث .. وليس بخاف مدى التقدم الذي أحرزته العلوم والثقافة في عهدهم . 
بفضل الرعاية الفائقة التي أولاها الخلفاء العظام ( المنصور . هارون الرشيد ء 
والمأمون ) لترجمة العلوم وازدهار الثقافة والآداب . 

هذه هي الثقافة الإسلامية في أصوها ومكوناتها . غذتها كما رأينا روافد 
متنوعة . وظهر أثرها جليا واضحا في المباحث الإسلامية الخالصة كالفقه والتفسير 
وعلوم الحديث . كا انعكس أثر هذه الثقافات الأجنبية في أدلة الملنافحين عن 
الإسلام . ودمغ حجج خصوم عقيدة التوحيد© . 

ولم يمض طويل وقت حتى تكون بفضل هذا الدين ‏ الذي عاب الجهل ونفر 
منه ومدح العلم ورفع قدر العلماء ‏ كوكبة من العلماء المعلمين الذين كان لهم فضل 
(7) محمد كرد علي . المرجسع السابق ٠.‏ 173/1 . شوقي ضيف . العصر الإسلامي . 201 . الجاحظ , 


البيان والتبيين .» 328/1 . 


فبسات من تاريخ الثقافة الاسلامية اللاصلية 71 


المبادرة لنشر الثقافة الإسلامية أعني تعليم المسلمين القران والحديث وسائر ما يتصل 
بها من معارف وعلوم ؛ كالمغازي والانساب والأيام والشعر. وجميع ما له صلة 
بموروث اخري حر الاو لديي عليه مارو - رضي الله عنه ل 
هم علم أصح منه"' . على أن أخبار هؤلاء الرجال الأفذاذ الذين اضطلعوا يمهمة 
نشر الثقافة الأصيلة في البلاد المفتوحة والحديثة عهد بالإسلام مبعثرة في كتب الأدب 
والتاريخ والسير والتفسير والحديث والمغازي 

أما مركز هذه العلوم الإسلامية فقد كان المدينة المنورة من حياة الرسول وفي 
عهد خلفائه ‏ رضوان الله عليهم ‏ ومنها انتشرت العلوم الإسلامية إلى الكوفة 
والبصرة والشام وغيرها من البلاد"'' . وقد دأب الخلفاء الراشدون على نشر الثقافة 
الاسلامية فهذا الفاروق عمر يتخذ المكاتب لتعليم الصبيان كما أمر عبد الرحمن ابن 
ملجم المرادي الى كار الا ملجة 12 رمعا كتين جل او لفن ع سار قر 
وآاهل الفقه - بأن يعلم المصريين القرآن والفقه » وكان يجلس للتعليم في المسجد 
الجامع القريب من بيته . كها كان أبو ذر يفعل أيضا في مسجد الفسطاط ء إذ كان 
0 

أما معاذ بن جبل فقد خرج في عهد الصديق أبي بكر رضي الله عنه غازياً في 
الحيش لفتح الشام . وقد عرف مجلسه في مسجدي حمص ودمشق . فكان يحدّث 
الناس وجيب أسئلتهم عن الخلال والحرام ٠»‏ كمأ كان يفعل الصحابي الحليل المحدث 
الفقيه العالم عبد .الله بن عمرو الذي عرف أهل مصر مجلسه معلا ومحدثاً , وعنه 
أخحذوا علما وفقها وحديثاً كثير م2121 , 

هذا على أن أول بعثة علمية أرسلت إلى الشام من الحجاز كانت زمن إمارة 
تويك يز "أن فيان فقد كتب هذا إلى الخليفة عمر الفاروق - رضي الله عنه - يقول 
ا ٠‏ إن أهل الشام قد كثروا وربلوا وملاأوا المدائن . واحتاجوا إلى من يعلمهم 
القران ويفقههم . فأعني يا أمير المؤ منين برجال يعلمونهم» . فأرسل اليه معاذ! وعبادة 


(9) ابن سلام الجمحي . طبقات فحول الشعرا . 22 . 

(10) محمد الطاه رابن عاشور . أليس الصبعم بقريب ء زط © 

(11) عبد الله خورشيد المرى 9 القران د وعلومه في مصر . 9 ع 105 , محمد الطاهر ابن عاشور . المرجع 
اماس 10 : 

(112عد الله خورشيد البري » المرجع السايق . 152 . 
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وأنا الدرداء . فصار الأول والثاني إلى فلسطين وفان الذاللك ]ل د07 


وحين تولى عمر بن عبد العزيز الخلافة » رأى وجوب بذل المزيد لتمكين 
سلطان الدين ونشر الثقافة الإسلامية وترسيخ اللغة العربية في بلاد الشمال 
الافريقي ؛ فارسل بعثة تعليمية مكونة من عشرة من التابعين لتثقيف البربر » وقد 
احتفظت لنا كتب التاريخ والسير بأسماء هو لاء الحلة من التابعين الذين جاءوا إلى 
المغرب لنشر العلم والثقافة وهم . . أبو عبد الرحمن بن يزيد المعافري . أبو مسعود 
سعد بن مسعود التجيبي . اسماعيل بن عبيد الأنصاري » أبو الجهم بن عبد ال رحمن ابن 
رافع التنوخحي ؛ وموهب بن يحبى المعافري . حبان بن جبلة القرشي ء أبو ثمامة 
بكر بن سوادة الحذامي . أبو سعيد جعيل بن عمير . طلق بن جابان الفارسي , 
وإسماعيل بن أبي المهاجر المخزومي 214 . 


وانتهى المطاف بهؤلاء التابعين الفقهاء في مدينة القيروان وفيها بدأوا مهمتهم 
التعليمية أعني تعليم الناس القرآن والحديث والفقه والعربية » على أن متهم من كان 
له عمل آخر إلى كونه معلماً من هؤلاء إسماعيل بن أب المهاجر الذي كان يتولى 
منصب الوالي » وأبو سعيد جعيل بن عمير الذي كان قد أسند اليه قضاء الحند 


بأفريقية2'7 . 


وإلى جانب هؤ لاء المعلمين الذين كانوا يفدون إلى البلاد المفتوحة إِمّا مكلفين 
وإما متطوعين اأحتساباً للأجر عند الله تعالى يوم تجزى كل نفس بما عملت . كان 
هناك لريب معلمون من أهل البلاد . وهم اليل الإإسلامي الحديد, الذي نشأ بعد 
الفتح أو معه » وكذلك الأسرى الذين رُحل بهم إلى المشرق ونشأوا بين المسلمين نشأة 
إسلامية خالصة ء ثم عادوا إلى بلادهم وقد لوا من نبع الثقافة الإسلامية . وأخذوا 
يشاركون في الحياة الجديدة . وخير مئال هؤلاء مولى عبد الله بن عباس - رضى الله 
عنه) ‏ عكرمة , فقد نص المالكي في رياض النفوس أنه دخل أفريقية موطنه الأصل 


وأقام بالقيروان وبث بها العلم والفقه ء وقد قال عنه قتادة . . أعلم الناس بالتفسير 


(13) محمد كرد علي . المرجع السابق ,» 171-170/1 . 

(014) المالكي » رياض النفوس . 64/1 . هلد شلبي . القراءات بأفريقية . 177-126 . محمد ا طه 
الحاجري . دراسات وصور من تاريخ الحياة الأدبية :39 

(15) محمد طه الحاجري 5 المرجع السابق . 39 , 


قبسات من تاريخ الثقافة الاسلامية الاملية بجي 


عكرمة . كا اتفق العلماء على سعة علم عكرمة ومعرفته تفسير القرآن والحديث . وقد 
ا تخذ عكرمة مجلسه في مؤخر جامع القيروانت غربي الصومعة!15) 1 


هذا على أن أول معلم عان هذه الصناعة ‏ أي بث الثقافة الأصيلة المحققة 
لخير الدنيا والآخرة هو الرسول الكريم محمد بن عبد الله وَقيْةِ ‏ فقد بعث هاديا 
ومعلا ومبشرا ونذيرا ومكملا لمكارم الأخلاق ٠‏ وحوله عليه السلام تحلق جلة 
الصحابة - رضوان الله عليهم أجمعين ‏ عنه أخذوا الأدب ومن فيض علمه ارتووا . 
وبسيرته العطرة اقتدوا . فه وأول وأعلم من أفشى العلم وَسَّمنَّ إليه الطريق ودعا 
أتباعه إلى طلبه في أي مكان ومن المهد إلى اللّحد ٠‏ وكان عليه الصلاة والسلام يعلم 
المسلمين في السفر والإقامة » كا كان يعلم في المسجد حيث كان يجلس لأصحابه بعد 
صلاة الصبح إلى طلوع الشمس ٠‏ ويعلم أيضاً في البيت والسوق والطرقات ء» يجيب 
السائل وينبىء المستنبىء ويفتي المستفتي ؛ فهوالقاضي والمفي والمعلم والمرشد 
والراعي الأمين والناصح النصوح . فكانوا يضربون إليه أكباد الإبل ليسألوه عما 
يعرض أو يشكل عليهم من الأمور , كها كان عليه السلام يزود البعوث التي يرسلها 
والوفود التي ترد إليه بالأحكام والنصائح والفرائتض والسئن والأحكام 5 ليتولوا تعليم 
قبائلهم وأفراد عشائرهم أحكام الدين الحتيف . والناظر في أسفار التاريخ والسير 
والمغازي يجد أخبار تلك البعوث وهذه الوفود مسطورة محفوظة . فقد بعث عليه 
السلام مصعب بن عمير إلى المدينة المنورة قبل المجرة ليعلم القران ويصلي 
بالمسلمين”'! . وهو الذي وجه المنذر بن عمرو الأنصاري على رأس سرية من أربعين 
ا معي فاون إلى نجد لدعوة أهلها إلى الإسلام وتعليمهم القرآن الكريم 
والسنة!'؟ . وقد احتفط لنا ابن هشام في كتابه الشائق « السيرة النبوية » بنص كتاب 
النبي - يق - إلى عمرو بن حَزْم حين أرسله إلى. اليمن ليفقه بتي الحارث بن كعب في 
الدين ويعلمهم السنة وتعاليم الإإسلام ويأخذ منهم الصدقات . وأوصاه . 
2.. أن ييشر الناس بالخير ويأمرهم به 60 ويعلم الناس القران : ويمقههم فيه ١‏ 
وينهى الناس . فلا يمس القران إنسان إلا وهو طاهر . ويخبر الناس بالذي لهم . 
والذي عليهم . ويلين للناس في الحق . ويشتد عليهم في الظلم ء فإن الله كره 


(16)المالكي . رياض النفوس . 92/1 . محمد طه الحاجري ٠‏ المرجع المتقدم . 36 . 
(18)عيد الله خورشيد البري . المرجع المتقدم , 114 . 
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الظلم ونهى عنه . فقال : ١‏ ألا لعنة الله على الظالمين )2290 إلى آخمر ما جاء في 
هذا الكتاب المفصّل المشرع . 


أما الأحاديث النيي تحض على طلب العلم والتعلم وتبِينٌ منزلة العلاء فإنها كثيرة 
ومشهورة ؛ فعن ابن عبّاس ‏ رضي الله عتهها ‏ أنَّ النبي - كَلِ - قال . . « اللهم 
ارحم خلفائي . قلنا يا رسول الله .. ومن خلفاؤك ؟ قال الذين يروون أحاديثي 
ويعلموتها الناس +(20) : ع 

وكان عليه الصلاة والسلام إذا أسر جماعة من العرب ووجد بيهم من يقرأ أو 
يكتب يأمره بأن يعلم عشرة من المسلمين القراءة والكتابة ٠»‏ ويكون ذلك فدية يفتدي 
مها الأسير نفسه!21) . وعن صفوان بن عسّال المرادي ‏ رضي الله عنه ‏ قال . . أتيت 
النبي - وَكةِ - وهو في المسجد متكىء على برد له أجمر , فقلت له . . يا رسول الله إني 
جئت أطلب العلم ء فقال . . مرحبا بطالب العلم . إن طالب العلم تحفه الملائكة 
بأجنحتها » ثم يركب بعضهم بعضاً حتى يبلغوا السماء الدنيا من ممبتهم لما 
يطلي220) . وعن الصحابي الثقة وأحفظ الناس للحديث أبي هريرة رضى الله عته 2 
أن النبيّ - يلد - قال . . أفضل الصدقة أن يتعلم المرء المسلم علماً ثم يعلمه أخخاه 
المسلم 23 . 


وفي القرآن الكريم بيان شاف لنزلة العلم وقدر العلاء » وانذار للذين يخفون 
العلم ويضئون به ؛ قال جل من قائل . . « إن الذين يكتمون ما أنزلنا من البينات 
والهدى من بعدما بيناه للناس في الكتاب أولئك يلعنهم الله ويلعنهم اللاعنون 29# . 


هذه جملة من العوامل التي تازرت لتمكن للثقافة الأصيلة في البلاد التي عمرها 
الإسلام . إغبها ثقافة القرآن التي كانت من وراء الفتح تدفعه وتستعجله . وتسدد على 
الدرب السوى خطاه . قد حمل أعباء نشرها عصبة من أهل الإيمان . غير عابئين بما 
يعترض سبيلهم من عقبات . حتى تسنى لهم زرع بذورها وترسيخ قيمها في 


(19)ابن هشام . السيرة النبوية , 595-594/2 , 

(20) شوقي ضيف ء المرجم السابق . 36 . 

(21)تحمد كرد عل . المرجع السابق . 169/1 

(22 »232 ) المنذري ؛ الترغيب والترهيب من الحديث الشريف . 95/1 , 98 , 
(24) محمد فؤاد عبد الباقي » المعجم المفهرس لألفاظ القران ء ( آية 143 البقرة ) . 


قبسات من تاربخ الثقافة الاسلامية الااصلية-_---- سبحب يبه ف 


المجتمعات الإسلامية المختلفة الأمكنة المتنوعة الأجناس » وذلك أداء للأمانة التى 
حملوها ورغبة في حبٌ الخير للناس جميعاً » لا جرم وقد شاءت قدرته تعالى أن يكونوا 
أمة وسطا فكانوا شهداء على الناس وكان الرسول عليهم شهير25 , 


(25) محمد فؤاد عبد الباقي » المعجم المفهرس لألفاظ القران ء ( آية 195 البقرة ) . 
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أراني في البداية مضطرا إلى الاعتراف 

بأن كتابة مقال يغطى هذا العنوان فيه من 

ا اذ والتي من أولى أساساتها الوضوح والدقة. 
عله 29 رياحها الهوجاء ولا تزال بعقول المسلمين تملك 
عليهم تفكيرهم وجوارحهمء وتنغص 

رغم ما كتب عنها من كتبء وألف حوها من 

مرجع وكتاب وبحث بحيث تظل مهمة مقال 

كهذا مهمة شاقة وكل ما أطمح إليه أن يشير 


التبارات الفلسفية 77 


جملة من القضايا تنال قبولا أو رفضا وفي ال خالين يكون المقال قد استوفى حقه وأدى 
مهمته . 
هل هناك فلسفة إسلامية؟ 

هذه قضية لا أدعي أنتي أول من يطرحها ولا آخر من يثيرهاء فقد كتبت عدة 
كتب بين دفاع عن الفلسفة واعتبارها من صلب العقيدة الاسلامية» وبين رفض لها 
واعتبارها بدعة يجب محاربتها ويمكن أن أشير في هذا الخصوص إلى كتابين معروفين 
لدينا وما (كتاب تهافت الفلاسفة) لأبي حامد محمد بن محمد بن محمد الغزالي «بتشديد 
الزاي على أحد الروايتين) والذي حاول فيه مهاجمة الفلاسفة وطرائقهم وما فيها 
حسب رأيه «من خداع وتلبيس وتحقيق وتجن » وبأهم «يحكمون بظن وتخمين. من 
غير تحقيق ويقينء ويستدلون على صدق علومهم الإلهية بظهور العلوم الحسابية 
والمنطقية. ويستدرجون به ضعقاء العقول)<02» بالإضافة إلى كتابه (مقاصد الفلاسفة) 
والذي لا يخرج عن هذا الاتهاه . 


وكتاب (جمهافت التهافت) لأبي الوليد محمد بن أحمد بن محمد بن رشدء الذي 
رد به على المسائل العشرين التي حمل بها الغزالي على الفلاسفة (ونقض أكثر ما قاله 
فيها . مدافعا عن الفلسفة والفلاسفة. ومبرئا لهم من جميع التهم الي رماهم الغزالي 
جهاء وبالتالي مبينا لنا موقفه منها»22 ولا اعتقد أن ما قاله العزّاليء وما رد به ابن رشد 
بكاف المرء لطرح هذه القضية من جديد خاصة وأن أمثال هذه المقاللات إنما كتبت من 
قبيل الفغل ورد الفعل والتحامل الذي قد يذهب بكثير من موضوعية البحث 
ومصداقية الموقف. ولا يهمنا هنا أن نسير على وتيرة الغرّالي أو ابن رشد في عرض 
مسائل التفكير وفي دحض التهم وحاولة التبرير ولكن أرى أن تطرح القضية بشكل 
جديد يتضمن نقصطتين الأولى ما تعودنا من فصول الدراسة وني كتابات كتابنا 
ومؤرخينا في اعطاء هوية للفلسفة والتفكير الفلسفى كأن يقولون مثلا الفلسفة 
اليونانية والفلسفة الهندية. والفارسية. والاسلامية أما الثانية فهي عقد مقارنة بين 
الحقيقة القرانية» وما يسمى بالحقيقة الفلسفية وتوضيح المنبج القراني في الوصول إلى 
الحقيقة , 


- 


(1) د. محمد عبد الرحمن مرحباء من الفلسفة اليونانية إلى الفلسفة الاسلامية. ص 663 
(2) مرحباء المرجع السابق. 751. 
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وفي النقطة الأولى فإنني أتعرض بإيجاز إلى التفكير الفلسفي بعامة غايته 
ومناهجه ومراحل مو ونكوص هذا التفكير توطئة لمعالحة النقطة الثانية. وعلى الجملة 
يكن القول بأن التفكر الفلسفي قديم قدم الإإنسان المتفلسف ذاته أي أن التأريخ 
الذي يمكن لنا إعطاؤ ه لبداية التأري يخ الفلسفي هو تأريخ بداية الإنسان على وججه 
الأرض » ا 0 التأريخ إلى قبيل هبوط أدم وزوجه . 
أوليست قصة ادم وزوجه والشجرة التي يتناوهًا القران في أكثر من موضع ورغبة ادم 
في معرفة سر الشجرة المحرمة إلا مظهرا من مظاهر التفلسف وبداية من بدايات محاولة 
الوصول إلى المعرفة. هذه المحاولة التي لم تغير فقط مكان ادم ليهبط من الحنة إلى 
الأرض . بل رسمت ملامح التأريخ الإنساني الذي يحتدم فيه الخدل والنقاش من 
محاولة للفهم والمعرفة إلى صراع دموي تسل فيه السيوف وتراق فيه الدماء وتزهق فيه 
الأرواح ليتحول بعضنا عدوا لبعض كل حاول أن يدعي أن الحقيقة هي ما يدعو 
إليها. وكأن الحقيقة حقيقتان بل ربما حقائق بعدد رؤ وسنا ولا غرو فالانسان كما يقول 
عنه خالقه في سورة الكهف «# . . . أكثر شيء جدلا». 

فالفلسفة إذن ديدن إنسانيء وفطرة فطر الله الناس عليها لا يمكن لأوارها أن 
يخبو إلا إذا عاد الناس إلى الشريعة التي مدي إلى الذي هو أقوم. وهي بحكم هذه 
الإنسانية لا يمكن أن تعترف بإقليم معين. أو تقر هوية بعينباء أو تخص معتقداً وثقافة 
دون غيرها بل هي «أشبه بنهر انساني فى :دان بدايته بداية الإانسان ونهايته انتهاؤ ه 
وإذا كان للإقليم. » أو الجنس.ء أو العقيدة والثقافة من أثر فهو الأثر الذي يتركه الينبوع 
الذي يتفجر وسط هذا الغهر ليزيده زخماً واندفاعاً ولكنه يظل مع ذلك لا يدرك إلا من 
خلال هذا المجرى الإنساني العظيم)" . 


إن القول بأن تأريخ بداية الفلسفة كانت عند اليونانيين أو عند غيرهم. أو 
القول بفلسفة إسلامية أو مسيحية ونحوها فضلا عا فيه من مبالغة وتحامل 
فهو جهل بطبيعة الفلسفة أو قل بطبيعة الإنسان المجادل المتفلسف أصلا. ولا يمكن 
أن يخدعنا مصطلح الفلسفة باعتباره مصطلحا يونانياً عن حب الحكمة. والرغبة في 
المعرفة ذلك أن حب الحكمة والرغبة في المعرفة لم بخص الله ها قوما دون غيرهمء ولا 
عصرا دون سواه . 
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فالملسفة كما يقول الدكتور مرحبا (تملأ دروبنا وتتخلل جوانب حياتنا وتوجه 
جميع أعمالنا حتى لنجد في أقوال الناس وأفعالهم مواقف فلسفية واضحة أو كامنة 
فكل ما حولنا يدفعنا إلى اتخاذ مواقف معينة من الله. والكون. والحياة. والئناس, 
وهذه الأمور التي يجب أن نحدد موقفنا منها وإن كان فيها ما لا يمت إلى العالم المادي 
بصلة فإنها تدخل في صميم المعضلة الإنسانية الكبرى» فلا يستطيع إنسان. أي 
إنسان. أن يظل غريبا عنها غير مبال مهاء إلا إذا تنكر لانسانيته وتخل عن طبيعته, 
ماذا أقول! بل إننا إذا رفضنا أن نحدد موقفنا فيها فهذا الرفض نفسه ينطوي على 
موقف فلسفي معين)0*. 

وإذا كان الدكتور محمد عبدالرحمن مرحبا قد أكد ما ذهبنا إليه من إنسانية 
الفلسفة وعمومها إلى الحد الذي يمكننا من القول بأن الانسان فيلسوف بطبعه كما 
نقول مدني بطبعه فإنه قد أشار إلى موضوعات أو يجالات البحث الفلسفى (الله 
والكون. والحياة. والناس) أو ما تعودنا اصطلاحاً علل تسميته (الموجدء وا لوقه 
والموجودات) وهذه الموضوعات كا ترى وما تفرع عنها كانت ولا تزال تشغل عقول 
الناس وتملك عليهم جوارحهم . 

التفكير الانساني غوه ونكوصه 

اثرت استخدام لفظ النمو بدل لفظ التطور والذي جرت العادة على استتخدامه 
في كتابات وحديث الباحثين» ذلك أن لفظ النمو أقرب وأدق إلى تصوير التفكير 
الانساني ومراحل نمو الإنسانية من تفكير بسيط ساذج.ء إلى تفكير معقد متفرع وما 
ينتج عن ذلك من اراء ونظريات وتفسيرات تتراوح هي الأخرى بين السطحية 
والسذاجة. وبين العمق والنضج . وبين مرحلتي البساطة والتعقيد تمر الانسانية ىا يمر 
الكائن البشري الفرد بمراحل نكوص في التفكير والسلوك قد تعود مبذا المجتمع أو 
ذاك وهذه النظرية أو تلك إلى ما يشبه مرحلة بدايات التفكير الانساني. أما التطور 
كمفهوم فلسفي بمعنى انتقال شيء إلى شيء آخر يختلف عنه تماماً فهذا ما لم بحصل في 
التفكير الانساني ولا في الانسان وإن حاول أصحاب نظرية (النشوء والتطور) التنظير 
لذلك وإن اجتهد الذين جاروهم في ذلك فقالوا بتطور الأفكار الإنسانية إذ أن أية 
فكرة وإن بَدَت جديدة فهي تضرب بجذورها عميقا في التراث الانساتي بحيث 
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تكون هذه الحدة لا تعدو كونبها صياغة للفكر الانساني» أو إضافة إليه. 


إن أول ما شغل فكر الإنسان هو هذا الكون وما فيه من ظواهر. وما يحويه من 
مظاهر دفع الانسان إلى محاولة التفسير التي تحتاج إلى معرفة لاسباب ظواهر الطبيعة 
من برق»ء ورعدء. وأعاصيرء وزلازل. فعل الانسان ذلك بدافم حب الاستطلاع 
الغريزي تارةء» وحب البقاء والذي هو دافيع غريزرىي و١‏ ولما لم تسعفه معارفه 
الساذجة البسيطة عبد هذه الظواهر إعجابا مها أو اتقاء لشرها. 

ومع ارتقاء التفكير الانساني تجاوز التفكير حدود الماديات «الفيزيقية» الي لم تعد 
ترضي غروره في المعرفة وأ إلى الماورائيات «الميتافيزيقات» فافترض هذه الظواهر الحة 
كإله البرق. وإله الرعد ومنها ظهرت فكرة الآلهة. وتعدد الآلحة . ونكوصاً بتفكيره إلى 
مرحلة الحس الساذحة لحا الانسان إلى التجسيد فجعل هذه الألهة تمائثيل نا 
وأصناماً ولا زالت الآداب القديمة تزخر بأسياء هذه الآلهة المتعددة والمهرجانات التي 
كانت تقام لها ْ 

وبتعقد الحياة اللاجتماعية وبداية الصراع فقد نما التفكير الانساني وأوجد فكرة 
الحة الحرب وإله السلم. وإله الخير. وإله الجمال. وهو نسق تفكيري يعد متقدما 
قياساً بالنسق السابق ولا شك أن ظاهرة المرض والموت والحياة هي الأخرى قد 
شغلت تفكر الانسان كيف يولدء ولماذا يمرض ويموت, وأين يذهب بعد الموت وكلها 
شكلت أساساً للتفلسف الإنساني ليبدأ ماديا حسياء وينتقل إلى ما ورائي غيبي . 


ومن هنا فإن التفكير المادي الحسي. وكذا التفكير الماورائي الغيبي يعتبران من 
أبسط أنواع امتكريز ات جين ديكا الأ ولع كاده اللششرم ,نحي وا ليم 
المادة وسيلته وغايتهء وينتقل الثاني في محاولة هروبية تنم عن عجز حيله وتصور معرفته 
إلى إرجاع كل شيء إلى الغيب محاولاً في وهم أن يرييح نفسه اللجوجة من مشقة 
السؤال ورغبة المعرفة . ولا تزال المدرسة المادية. والمدرسة الروحية بطرائق تفكيرهما 
وآرائهما وإن زادت مع الذئن وقو"الانسان' تفرعاً وتعقدا سحمررتين إلى :الآن :وفنا 
النظرية الماركسية وتفسيرها المادي لكل شيء بما في ذلك التأريخ الانسانيء وكذلك 
الطرق والمذاهب الصوفية الغيبية وإن اختلفت أسماؤ ها أومواقعهاء خير شاهد على 
تكوص الانسان وعوذته "من حيث بذ 

على أنه يجب القول في عجالة أن مدرسة أخرى في التفكير قد ذهبت بالعقل إلى 
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أبعد من مداه وأقصد با المدرسة العقلية حيث رفض اتباعها التفسير المادي. وكذا 
التفسير الروحي . ولم يعد العقل عندهم وسيلة للتمييز بين المعارف بل معياراً تقاس 
به حقيقة كل شيء وحتى تى إن عجز العقل عن تفسير شيء ما فإن هؤلاء لا يمكن أن 
يعترفوا بالقصور العقلي والذي هوني أغلب الأحيان قصور طبيعي بحكم كونه عقلا 
بشريا بل نجدهم يحاولون تأويل كل ذلك لينسجم مع العقل حسب رأييم 

ولولا أن يطول بنا الحديث لعرضنا لنماذج من تلاميذ هذه المدارس باختلاف 
البيئكات والعصور والعقائد لنجد أن نسقهم الفكري وكذا نتائجهم واحدة وإن 
اخحتلفت اسماؤ هم وتباينت معتقداتهم » وتنوعت بيئاتهم . 

الحقيقة القرانية و(الحقيقة الفلسفية) 

لا يظنن ظان أنني مبذا العنوان أحاول أن أجعل الحقيقة حفيقتين. حفيقة 
قرانية وأخرى فلسفية. فا إلى هذا قصدت. ذلك أن الحقيقة واحدة ولكنني أحاول 
أن أعقد مقارنة بين المنبج القراني في الوصول إلى الحقيقة والمنبج الذي تدعي الفلسفة 
أو قل المدارس الفلسمية التزامه ليوصلها إليها إذ إن معرفة خصائص المنبج القراتي 
ضروري في اعتقادي لتوضيح ما إذا كانت هناك فلسفة إسلامية أو بالاحرى مدى 
انسجام المنبج الفلسفي البشري مع المعهج القراني الإلهي . 

وبالنسبة للمؤمنين بالقران والمدركين لحقائقه البيئنة لا شك يدركون أنه لا مجال 
للمقارنة بين منبج يرسمه الخالق للمخلوق وهو أدرى بما خلق قدرة واستطاعة. وبين 
منبج يرسمه الانسان المحدود الذي يجهل الكثير الكثير عن نفسه ناهيك عمن سواه . 


ولكن لغيرهم لا بد من توضيح هذا المنبج القراني الكامل في مقابل المنبج 
الفلسفي الانساني الجزئي وبذلك لا أقع فيها وقع فيه الآخرون من محاولة التوفيق 
والملاءمة ! إذ لاا يمكن أن يوفق بين الجزء والكل إلا بوضع ا لجزء موضعه من الكل 
أما محاولة تطويع المنبج القراني للمنهج الفلسفي أو الكل للجزء. فهي محاولة اثبتت 
فشلها ودلت في كثير من ممم اوس قدرتهم على الجهر 
بالحقيقة ناهيك عن تنصيب أنفسهم حماة للها ومدافعين عنها . 
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المنبج المادى . والمنبج العمل ء والمنيسج الروحي . حيث يرى تلاميذ ٠‏ للميج 
الأول أن لا حقيقة إلا المادة وإن ما عدا المادة وهم. بينها يرفض الذين ع أن 
تكون المادة حقيقة. وأن الحقيقة لا بدأن تكون عقلية فإذا ما جاءهت المادة في عالمها 
الحس وصيرورتها الظاهرية رأييم رقضوا ذلك وإن اضطروا إلى اختلاق عالم الل 
الذي هو عالم الحقيقة لديهم وتكذيب كل ما تقع عليهم حواسهم وفي عالى المثل 
الديمومة والثبات في مواجهة الصيرورة والتحول. 

أما الروحيون فإنهم يرفضون هذه وتلك ويهر بون إلى عالم الروح. عالم 
الماورائيات» فلا المادة ولا العقل بقادرين على إيصال الانسان إلى المعرفة ومن ثم إلى 
الحقيقة . 


ولكن الوّال هل الحقيقة مادية» أم عقليةء أم روحية وهل تدرك الحقيقة 
بالحواس» أم بالعقل. أم بالهروب إلى الروح . 


وأرى أن أرجىء الإجابة عن هذا السؤال إلى ما بعد استعراض المنبج القراني 
في الوصول إلى المعرفة . 


فالمعرفة الكاملة الموصلة إلى الحقيقة تحتاج إلى منبج سليم. ووسائل سليمة» 
هذه الوسائل لاا بد من استمخدامها استخداماً يننا في ضوء المنبج السليم وصب ل إلى 
الحقيقة الكاملة. تالبج السليم ضروري الاستخدام يجنب الانسان الفساد 
والافساد. وتأكيداً على أهمية المتبج دعونا نتصور أنفسنا أمام جهاز جديد حيث يتبادر 
إلى أذهاننا أول وقبل كل شيء الرغبة في معرفة اسم هذا الجهاز. والغاية من 
استعماله فإذا أردنا التعامل مع هذا الجهاز فإننا نحتاج إلى دليل الاستعمال والذي 
بدونه يظل استعمال الحجهاز أفرا محفوفاً بالخطر الذي قد يدمر الجهاز وربما يذهب 
ببحياتنا . 


فإذا الأمر كذلك بالنسية لجهاز بسيط فكيف الآمر بهذا الوجود وهذه الموجودات 
التي خلق فيها كل شيء بقدر ودليل التعامل مع الوجود والموجودات هو هذه الشريعة 
إن القران الكريم من خلال الكثير من الآيات لا يبمل الشواهد والأدلة المادية التي 
تحتاج في إدراكها إلى الحس ولكنه يؤكد أن الوجود المادي ليس كل الحقيقة» ولكنها 
الجانب المادي من الحقيقة. والذي يكون وسيلته للتعقل الذي نتجاوز به هذا الجانب 
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المادي يقول الحق تبارك وتعالى في سورة النور رابطاً بين الحواس والعلم «والله 
أخرجكم من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيئاً وجعل لكم السمع والبصر والافكدة 
لعلكم تشكرون# كا يؤ كد الحق تبارك وتعالى الصلة بين فقد الاستعمال الإنساني 
للحواس وفقد العقل الذي يوصل الإنسان إلى مرتبة الدواب والتي وإن ملكت 
حواس هي الأخرى غير أن حواسها لا تمكنها من تجاوز الجانب المادي من الموجودات 
المادية التي أمامها يقول تعالى في سورة الانفال «هيا أيها الذين امنوا أطيعوا الله ورسوله 
ولا تولوا عنه وأنتم تسمعون 20 ولا تكونوا كالذين قالوا سمعنا وأطعنا وهم لا 
يسمعون 21 إن شر الدواب عند الله الصم البكم الذين لا يعقلون »©. 


إذن ؛ فاستخدام الحواس استخداما إنسانيا هو الذي يِكننا من استخدام 
بصيرتنا وعقولناء ومن هنا كانت الكثير من الآيات الكريمة تضرب أمثلة مادية ثم 
تكون الحكمة من ضربها لعلنا نعقل ونتدبر ومن هنا كانت الحوانب المادية من الحقيقة 
مهمة للغالبية التي لا يعقل أكثرها. فالمعجزات التِى أمد الله بها الرسل كانت في 
أغليها معجزات مادية يتحدى الله مها هؤ لاء الذين د يعقلون حىق إذا أدركوا أغنا 
ليست من صنع البشر أي معجزة لهم أن يأتوا بمثلها فإنهم بذلك يدخلون مرحلة 
التعقل ثم الايمان بالقوة التي فوق البشر صاحبة هذه المعجزة وهي القوة الإلهية . 


فعصا موسى على سبيل المثال معجزة في بلد كثر فيه السحر وعلا شأن السحرة 
تقع في مواجهة كيد هؤلاء السحرة الذين يلقون بعصيهم وحبالهم بحيث يخدعون 
عيون البشر الحسية ويسترهبونهم فيخيل إليهم بسحرهم أنها تسعى بينم عصا موسى 
تتحول حقيقة إلى حية #فإذا هي حية تسعى *» وهنا يكون التحول في المعجزة على 
وجه الحقيقة وفي السحر على وجه الخيال ويكون أول المؤمنين بموسى السحرة أنفسهم 
الذين أدركوا من خلال معرفتهم بالسحر أن ما فعله موسى ليس سحرا ولكنه معجزة 
اش 


وإذا كانت الادلة المادية تقود غير المؤمنين إلى التعقل والايمان فإنها تقود 
المؤمنين إلى مرحلة أعلى من مرحلة الايمان وهي الطمأنينة ونذكر لذلك شاهداً سؤال 
إبراهيم ربه أن يريه كيف يحبى الموق لتكون إجابة إبراهيم عليه السلام على 
الاستفهام التقريري الإلهي #أولم تؤمن. قال بلى ولكن ليظمئن قلبي » . 


54 عجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالت) 


وهذا يضع المبج القرآني الحواس في موضعها الصحيح ويدعو إلى استخدامها 
الاستخدام الانساني السليمء وكذلك نحدد مهمة العقل التي تكمن قِ التدير والتمييز 
لتكون مهمة الانسان بعد ذلك الاختيار» أما الاشياء التي تتجاوز الوجود المادي 
وتكون فوق مقدرة العقل كالروح مشلا فهنا يأمر المنبج القراني إدراكا من خالق 
الانسان وقدرته على ترك أمر التفكير في الروح يقول الحق تبارك وتعالى في سورة 
الاسراء #ويسألونك عن الروح قل الروح من أمر ربي وما أوتيتم من العلم إلا 
قليلا4. إذا فمسألة الروح هذه فوق القدرة البشرية وهي من أمر الله ولا يمكن لعلم 
الانسان اللاحاطة مها. 


ومن هنا فإن المنهج القراني مع إدراكه أن هناك جزءاً في الحقيقة وهو الروح إلا 
أن هذا الجرء هو فوق قدرة البشر على إدراكه. وتكون الحقيقة التي تقدمها المعرفة 
حسب الهج القرآني حقيقة كاملة بخلاف جزئية الحقيقة كبا تقدمها المناهج الفلسفية 
التى تعتقد الوصول إلى الحقيقة في حين أنها لا تملك إلا جزءا من الحقيقة . 


إن اصحاب هذه المناهج تماما كالذين يقفون حول مبنى كل جدار فيه مطل 
بلون مختلف حيث يعتقد كل شخص أن المببى كله مطلي بنفس لون الحدار الذي يراه 
أمامه بينها حقيقة لون المبنى لا يدركها إلا من يرى الجدران جميعها أي من يدرك 
للقي عافلة. 


وإذا كانت الحقيقة مكتملة الجوانب فإنها بذلك تتجاوز جزئية المكان وجزئية 
الزمان والانسان لتصبح الحقيقة القرانية صالحة لكل مكان وزمان وإنساد . 


وهنا لا بد من الإشارة إلى خطأ كثيرا ما يقع فيه الكتاب والمتحدثون بدافع 
الحماس والدفاع عن القران حيث يقولون إن الإسلام دين عصري والحقيقة أن 
الاسلام لا يمكن وصفه بالعصرية أو التقدمية أو السلفية أو الؤاقعية فالتقدمية. 
والسلفية والواقعية ليست سوى مصطلحات يوصفب بها البشر وتوصف بها المواقف 
كأن نقول هذا موقف سلفي لأنه يريد أن يسحب تجربة الماضي على وافقع الحاضر 
ومثله قولنا بالتقدمية وغيرها وقد يوصف بها الانسان بحسب هذا الموقف فنقول هذا 
إنسان تقدمىء. أو سلفى (رجعى) أو تقدمي . أما الحقيقة فلا يمكن أن توصف 
لتقف أن درعفة زو سمي ْ 
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لاذا التيارات الفلسفية 
في المجتمعات الاسلامية 


وإذا كان المنهبج القراني يتجاوز المناهج الفلسفية الحزئية وكذا الحقيقة القرآنية 
تتجاوز ما يسمى بالحقيقة الفلسفية الحزئية هي الأخرى بالضرورة. إذن لماذا عصفت 
هذه التيارات الفلسفية بعقول المسلمين ولا تزال؟ 


يسرر أنصار هذه التيارات الفلسفية تبني مجموعة من المسلمين (الفلاسفة) 
لنظريات واراء فلسفية ومحاولة تطويعها وإلباسها الثوب الاسلامي شكليا بعمدة 
أسباب, لعل أهمها ىا يقول رمزي نجار في كتابه (الفلسفة العربية عبر التاريخ) «إن 
هذا العلم (ويقصد به علم الكلامة أو الفلسفة) نشأ كضرورة مستجدة حاول به 
المسلمون أن يدافعوا عن ديتهم بعد أن احتكوا بالحضارات التي إفتتحوها فأحسوا 
بنقص في فن المدافعة عن دينهم فكان أن اطلعوا على منطق أرسطو بعد حركة 
التر حمة. وبحثوا فلسفيا في ديتهم قصد الموافقة والمهاجمة في أن واحد »© . 


فالفلسفة تم احتضانها كا يقول الاستاذ النجار دفاعاً عن الاسلام في مواجهة 
أعدائه. غير أن هذا المبرر وغيره من المبررات لا ينض وحده سبباً لهذا النقل وهذا 
التوفيق. ولعل السبب الرئيس هوما أورده الدكتور ماجد فخري -حيث يرى أن «هذه 
الأحزاب الدينية السياسية. . . يبدو أنها اكتسبت زخماً جديداً بتسرب الفلسفة 
(اليونانية) إلى العرب في غضون القرنين الثامن والتاسع. فالفقهاء والممحدثون الأولون 
مع تمسكهم الصريح بحرفية النص. لم يفتهم إجمالا أن يلحظوا المفارقات المنطقية 
الواضحة ما بين النص المنرّل» ومشاكل التفسير والتنسيق التي اضطروا إلى إثارتهاء 
ومع ذلك فالظاهر أن الفرق الكلامية لم تأخذ بالتبلور إلا عندما تجاوز الاشكال 
لطائف التأويلات اللفظية والتحليلات اللغوية فراح من ثم أنصار الآراء الكلامية 
المتضاربة يشتبكون في مناقشات عقائدية دقيقة. ثم إن العوامل السياسية, والمؤثرات 
اليهودية والمسيحية كانت على ما يبدو بالاضافة إلى الفلسفة اليونانية أعظم القوى 
الفاعلة في تصعيد هذا الاتجاه الفكري»© , 


(5) رمزي نبجارء الفلسفة العربية عبر التاريخ.» ص 81. 
(6) د. ماجد فخري » تاريخ الفلسفة الاسلامية. ص 277 


86--ل-ل ب سس بي يي لق كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


والذي يبمنا في ما أورده الدكتور ماجد هو الربط بين الصراع السياسي والفرق 
والمذاهب السياسية المرتدية رداء الدين وبين الأخذ بالنظريات والآراء الفلسفية من 
اجل الذود لا عن الإسلام وشريعته القرآنية فذلك م يكن إلا ظاهريا بل في أغلب 
الأحيان الدفاع عن هذه الأحزاب والتنظيمات السياسية التي اتخذت شكل الفرق 
والمذاهب وما تفر ع عنها 1 


ويمكن أن نضيف سبباً سياسياً آخر وهو رغبة بعض الحكام خلق معارك كلامية 
جانبية بقصد إلهاء الناس وصرفهم عن التفكير في مشاكلهم اليومية أي خخلق معارك 
وهمية بدل المعارك الحقيقية وربما شارك بعض هؤلاء الحكام في هذه المعارك» وجميعنا 
يذكر تبني المأمون لآراء المعتزلة والقول بخلق القران وما تعرض له الرافضون هذا 
الرأي من الفقهاء والعلماء من اضطهاد وفتنة . 


كما يمكن لنا كذلك إضافة عامل اجتماعي وهو رغبة الشعوب غير العربية والتي 
أدخعلت في حبذ الله الاستطناعة ر الاملااضي برغ هذه الشعرية فى :إفنها آنا 
تاريخا حافلا وتراثاً يعتزون به وذلك تعويض عن الوضع الجديد الذي ترتب عن 
وجودهم داخل هذه الدولة الاسلامية الشكل »ء العربية الجوهر. 


كا لا ننسى أن بعض هؤلاء وخاصة أصحاب المواقف المضادة للاسلام قد 
حاول وعن قصد نشر الاراء والافكار التي من شأنها أن تثير الخلاف والشقاق والفتنة 
وتبعث على البلبلة والشك وقد أورد الشهرستاتي في كتابه الملل والنحل أسماء بعض 
هؤلاء وخاصة من اليهود. 


كا يمكن لنا أن نضيف كذلك دور حركة الترجمة والتي بدأت منذ العصر 
الاموي وازدادت اتساعاً في العصر العباسي وخاصة ماتعورف عليه بالعصر العباسي 
ل ل و االو وك 
اللغات الفارسية واليونانية» والسريانية إلى العربية. ولايد أن لشي عنا إل أن أغلب 
الاعلام التي اصطلح على تعريفهم بالفلاسفة المسلمين من أمثال ابن سينا 
والغاراي. والرازيء هم غير عرب » وحى العرب من أمثال الكندي فإننا 2000 
الواضح بما ترجم إلى العربية من اثار فلاسفة اليونان . 
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العلاقة بين الآراء الفلسفية 
ومواقف الفرق والمذاهب السياسية 

المعررواف كارضياً أن الشيعة. وكذلك الخوارج. والمعتزلة, والمرجئة والسئة. قد 
نمت كحركات سياسية في جو الصراع الدموي عل الحكم بين على ومعاوية وما 
مخض عنه من مضاعفات وتصدعات خطيرة لا زالت اثارها إلى اليوم وقد برزت 
حملة من القضايا التي ولّدها هذا الصراع كانت فيها مساجلات ومجادلات لا تقل 
خطرا وتأثيرا عن المساجلاات الي كانت نجري في المعارك التي دارت رحاها بين 
الاحزاب المتصارعة . وكها حاول أصحاب كل فرقة الدفاع عن رأيها وسلامة موقفها في 
الصراع الدائر بين معاوية وعل والتحكيم وما تلاه من أحداث فقد أصبحت المعارك 
الكلامية هي الأخرى سلاحاً جديدا هذه الاحزاب يحاول كل واحد منهم جذب أكبر 
قدر من الاتباع أي أصبيحت الآراء الكلامية أشبه ما تكون بالدعاية والاعلام الحزبي 
ف عصرنا الحاضر ولا شك أن التسلح بالآراء والنظريات الفلسفية بما فيه ذات 
الاساس غير الديني ضرورة, سواء منهجاً أو حتوى. يتسلح به هؤلاء التفر ضد 
معارضيهم من جماعة الفريق السياسي المعارض . 

ولعل أهم القضايا الكلامية التي بدأ الصراع حوها ىا يقول الدكتور محمد علي 
أبو ريان (أ) الله وصفاته ( ب ') كلام الله ( ج ) التشبيه ( د) التجسيم (ه) 
الفعل الانساني بالاضافة إلى عدة مسائل أخرى77 . 

ولا شك أن للمعتزلة بصفتهم أصحاب المج العقلي اراء في هذه القضايا 
تخالف اراء الأشاعرة الذين كانوا في الأصل معتزلة في تبني موقف حزب السنة ء 
وكذلك تخالف موقف الحبرية وكذلك الخوارج » وعلى سبيل المثال نورد رأي هؤلاء فيها 
يتعلق بالفعل الانساني وذلك لا له من علاقة بالصراع الذي دار بين علي ومعاوية وفي 
محاولة كل طرف وضع المسؤ ولية على الطرف الآخر فيا أريق من دماء وأزهق من 
أرواح وهوما عرف تحت حكم الدين في مرتكب الكبائر. 

فالجبرية يرون بأن الله خالق أفعال العباد. وبأن الفرد لا قدرة له على إحداث 
الفعل والكسب وقد لاقى هذا الرأى هوى لدى الحكام الأمويين حيث استفادوا منه 


08 مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


في إعطاء الشرعية لكيانهم السياسي باعتباره إرادة ومشيئة إلهية من يعارضها فكأنمها 
يعارض مشيئة الله. أما الخوارج فمع إقرارهم بمسو ولية الانسان على فعله فقد قالوا 
بتكفير مرتكب الكبائر (وإث المسلم الذي يرتكب كبيرة سياسية كانت أم غير سياسية 
يصبح خارجا عن الدين فإذا كان مرتكبها هو الخليفة جاز شرعاً خلعه أو قتله على 
كنا من أنه كافر)؟ أما المعتزلة فمع قوطم بأن الانسان مختار أفعاله إلا أنهم قالوا 
كذلك بالمنزلة بين المنزلتين ل لي ا ال رن 
الأشاعرة «فقد رفضوا موقف الحبريين القائلين بأن الله خالق أفعال العباد وكذلك 
موقف المعتزلة بأن العباد نخالقون لأفعالهم لأنهم نسبوا الخلق إلى من لا يعلم حقيقة ما 
يخلق من الحركات فالانسان لا يعلم بدقائق حركة يده المتقنة ولهذا فهو ليس فاعلها 
بل أن لها فاعلا محكى] متقنا هو الله. . وقد سمى الأشاعرة عمل الله أي اتات الفعل 
والااستطاعة خلقا رادا واختراعاء أما عمل العبد» أئ الارادة فقهد سموه كسبا 
مصداقا لقوله تعالى #كل امرىء بما كسب رهين 6 . 


وإذا كانت اراء هذه الفرق تمثل بدايات (علم الكلام) أو (الفلسفة) التي 
ترعرعت في ظل الصراع السياسي على الحكم فإنه مع اتساع حركة لتر حمة واللاسياب 
الي تم ذكرها وغيرها من الاسباب أصبحت الحاجة ملحة إلى التوسع في هذه الآراء 
والتفريعات وحاولة إيجاد شبه مذهب كلامي متكامل له رأيه في قضايا الوجودء 
واالمعوواهه: والويحد 7 وقد كزين ذلك ]مها ف حيوة الكندي وا والقازا بون فانق 
سيناء والغزالي حيث تبنى الثلاثة الأولون الممبج الافلاطوني والارسطوي في متحاولة 
التوفيق بينبها من جهة ومحاولة التوفيق بين آرائهما (والاسلام) من جهة أخرى وإن 
ظلت محاولاتهم في أغليها لا تعدو كونها آراء أفلاطون وأرسطو مضافاً إليها آراء 
أفلوطين وغيرهم من المفكرين الذين حاولوا التوفيق بين تعاليم الانجيل وفلسفة 
هؤلاء الفلاسفة وحتى الغزالي رغم موقفه الحاد من الفلسفة وهجومه على الفلاسفة 
إلا أنه لم يخرج في اسلوب هجومه عن اسلوب هو لاء المتكلمين الذين حاول أن بهدم 
منبجهم العقلي "ال ورغم أنه حاول أن يقدم المععرفة الصوفية في مقابل المعارف 
2 الحسية والعقلية إلا أن نظرية الفيضص التي قال بها لا تكاد فرج عن فكرة 


(8) ماجد فخري, المرجع السابق. 72. 
)9 ابو ريات ٠.‏ المرجع السابقء 0107 
(12) ابواريانت. المر جع السابق ٠.‏ 377 
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الجدل الصاعد والحابط التي قال بها افلاطون والتى أضاف طا أفلوطين النفحة المسيحية 
ركاه الذي هب والغار ىه روانن سا حوان كان كمه ميم فرق فهو ما | يركو امنيا 
ب. ج . دي بور في كتابه تاريخ الفلسفة في الاسلام مقارناً بين الغرّالمي وغيره من 
الفلاسفة العقليين بأنه «أدرك المسألة الدينية أعمق مما أدركها فلاسفة عصره فقد كان 
هؤلاء الفلاسفة عقليين شأهم شأن أسلافهم اليونان» فاعتبروا مقررات الدين ثمرة 
قوة المتخيلة من جانب الشارع. .. يعارض الغرّالي هذا الرأي بأن يبين أن الدين 
ذوق وتجربة من جانب القلب والروح وليس مجرد أحكام شرعية أو عقائد تلقى )20. 
وهكذا أكون قد إستوفيت جزءاً من القضايا التي رأيت ضرورة إثارتها من 
خلال هذه المقالة والقي وصلت في خلاصتها إلى أن الفلسفة هي تراث إنساني عام لا 
يمكن أن ينسب لقوم دون سواهم ولا لعقيدة دون غيرهاء وأن الفلسفة من خلال 
مناهجها لا يمكن أن توصل إلى المعرفة الشاملة وذلك لمحدودية الانسان المتفلسف 
الذي لم يؤت من العلم إلا قليلاء وأن المنهج القراني هو وحده الذي يمكن أن يوصل 
إلى هذه المعرفة الشاملة كما أن الحقيقة التى يقدمها القران هى وحدها الحقيقة الكاملة 
التيي تصلح لكل مكان وزمانء وانسان» بالاضافة إلى أن التيارات الفلسفية في 
المجتمعات الاسلامية قد نشأت نتيجة للصراع السياسي وظهور الفرق والمذاهب. 
وما سببه إتساع الدولة الاصطناعية الاسلامية الشكل العربية الادارة من دخول 
عناصر وقوميات غير عربية لم يؤثر فقط في تسيير البلاط الحاكم بل في عقول وقلوب 
العرب المسلمين بما نقلوه من اراء وأذاعوه من أفكار بحسن نية أو بسوء طوية . 
بقيت قضية أخيرة أطرحها في شكل اقتراح وهو أن يدرس الكندي والفارابي» 
وابن سيناء والغزاللي ومن سواهم كا تتم دراسة سقراط. وأفلاطون. وأرسطوء 
وفيلون. وأفلوطين وغيرهم كمناهج ومدارس فلسفية موضحة أوجه العاري والتشابه 
وتظل المسائل الدينية التي طرحت والقضايا الخاصة التي تم تناوها نتاجا لهذا الموقف 
الفلسفي أو ذاك وليس سبباً له . 


(11)ات.ج . دي بور. تاريخ الفلسفة في الاسلام. ص 355. 
)9 بس جح لس جل كلية اللدعوة الأسللامية (العدد الثالمث) 
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الرمور 
ست لرريي 


اول العراكيج تعن 61 وها ولبهات 
للاستاذ الدكتور عبدالرزاق السنبوري 
والدكتور حشمت أبو ستيت - اصول 
القانون ‏ ص 158 وص 543 للدكتور 
حسن كيره . 


تمهيد في فلسفة التشريع الاسلامي : 
المعهجُ العلميّ الذي يجب اتخاده اناما فى 
الاجتهاد التشريعى : 

قبل أن نتناوّل هذا الموضوع الام 
بالبحث والاستدلال أصوليا » ينبغي أن نحدد 
١‏ طبيعة لمنبج العلمي » الذي ينبغي اتحاده 
أساسا فيه . إذ لا بْحث بلا منهج . ضمانا 
لسلامة النتائج المنطقية والعلمية المترتبة عليه . 
وعِضْمَة للفكر من الوقوع في التاق بين 
ماهية هذا الهج الْمتحذ . وبين طبيعة المادة 
المدروسة . إِذْ من المقرر منطقياً, أن المنهج 
العلمي لدراسة مادةٍ ماء. ينبغي أن يكون 

اتحاذُ بعض فقهاء القانون الوضعي 
المعاصرين'! منهجا ماديا محسوسا . قوامصه 
المشاهدة والتحربة في الاجتهاد التشر يعي . لاا 
يتفق وطبيعة التشريع . 


وو ددس سس ل سي سي مجحاة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


تذهب 0 الفلسفات القثاتويية الى أن المج الذي يجب أن يصطنع ف 
البحث والاجتهاد التشريعي والفقهي . هو أسلوب المشاهدة والتجربة » رضذا 
للظواهر الاجتماعية ٠»‏ باعتبار أن القانون نفسه » ليس الا ظاغرة اجتماعية » تمأ 
يُشعر بقياس المنهج العلمي في البحث التشريعي على الهج المتخذ في بحث العلوم 
الطبيعية » كالفيزياء والكيمياء سواءٌ بسواء » فيؤ ول الأمر حتما الى الجمع بين 
مادتين غتلفتين طبيعة ودوراً , وهلانا نوو ما فشي اضرو امنا فم لق العلمى 
التي قامت على أساس إفراد كلَّ مادةٍ بمنبج خاص ٠‏ يشتق من طبيعتها . 


هذا . والعلوم الطبيعية إذا كانت ماهيتها تقتضي أن يخضع البحث والنظر فيها 
لقانون « السببية » الذي لايتخلّف فيه المسبّبٌ عن السبب الذي أحدثه , تلازما 
واقعياً لا انفكاك له اس ا لك ررك 
يعدو أن يكون جُهداً فكرياً متعمّقاً للكشف عن هذا الواقع لقا ثم . لا لابتداع سنن 
أو علاقات جديدة لم تكن قائمة من قبل ء 1 
والتجربة » في المختبرات العلمية » رَصْداً لظواهر طبيعية واقعية تنتجها سن ثابتة ؛ 
كها ذكرنا ؛ ليتمكن الباحث من اشتقاق قواعد علمية كلية ثابنة » طردا وعكسا ء 
محم جزئيات موضوجهاء دون تف لاي منباء إذ اليب لا يزايل السيب الذي 
أحدثه / كي وعتااء 0 إذا كان الأمر كذلك في العلوم الطبيعية, فإن التشريع من 
طبيعة أخرى لا تة تقتضي ذلك إطلاقاً » إذ لا يتسق معها بل يرفضهء لسبب 
سيط » هو أن هذا 0 العيون ودكتعين انور اوفقي يرصذها .ء إقامة 
للتشريع على اساسها . دون تغيير أو تقويم أو توجيه » أو تحديد لغايات مرسومة ‏ 
فكان لذلك منبجا « تقريريا» محضاً . تفقد فيه المشل العليا » والقِيمْ الانسانية 
والمبادىئة الُلّقية دورّها في التوجيه » بل تفقد وجوذها أصلا . وهو ما لا يتفق وطبيعة 
التشريع ووظيفته في الحياة الانسانية » وهذا , إن جاز في بعض التشريعات . فإنه لا 
يتأق في التشريع الاسلامي بوجه خاص . 


عل أننها ندر زه هنا لسن عقرة لراوم عقلية منطقية للمنبج المادي المجرد القائم 
على المشاهدة والتجربة » نستنتجها استنتاجأ ‏ » بل هو ما صرح به أنصار هذا المنيج 
من مثل العميد « ديجي » حيث يرى ضرورة استبعاد أن يكون للمثل العليا » والقيم 
الانسانية دور في التقنين . 


الإاسلام وأصول تشر بعه 03 


التشريع محكوم عليه بقانون الغاية . فكان عِلْما تقو يميا لا تقريريا . 

لا م اع لد 0 
تحقيقها » تمأ يعود إلى 50 الذاتية المباشرة والحالة كرد تمارستهم لما 
منحوا من حقوق وحريات عامة . فتغدو تلك ٠‏ الغايات » المنشودة بعد تنفيذها ء 
أوضاعا إقتصادية أو اجتماعية أو سياسية قائمة . فإن هذا كلّه يتضح في التشريع 
الاسلامي بصورة و أتم ع 3 وذلك على الوجه التالي : 


َ من المقرر إجماعاً , أن الحقوق والخريات « منشوها الحكم الشرعي » الذي 
تجهُ المخطأبٌ فيه إلى المكلّف . وقد عرّفٌ الأصوليون « الحكم الشرعي » بأنه : 
خطاب الله تعالى المتعلّق بأفعال المكلفين ومن المعلوم بالضرورة. أنَّ الفعل الذي 
يتعلق به الحكم . ايجاباً أو سلباً . ٠‏ هو ظاهرة إراديّة في المقام الأول . بلا مراء » إذ 
التكليف يستلزم الارادة للتنفيذ فعلاً . بحا اخ وإ ا ١‏ رده جره داه باعي 
قاصدة . ليتمٌ الإبتلاءً | والجزاء عدلا ٠‏ وإلا كانت الارادة مُفْرَعَةَ من محتواها » وهذا 
الفعل الارادي الذي مذ امتثالا وطواعية 5 ا نا مرسومة ومحددة شرعا هو 
مكلف بالاتجاه إليها إبَان تَصَرِفِهِ » وتحقيقها واقعاً . إذِ الحُكُم وحِكُمَةُ تشريعه . أو 
اد التي شرعمن جلها » مقتزنان». لسرا ويلا .جنا الدكمة و حي اسسائل 
تشريع الحكم . وقوامُ معقوليته . والا كان الحُكُم الذي ب يقتضى الفعل او الكففٌ بلا 
غايةٍ ولا حكمةٍ . وهذا لا يتصور في تشريع الله ورسوله ٠‏ لآن هذا يستلزم العيث 2 
والعَبّث لا يُشرع, لمنافاة ذلك للحكمة الآفية. فوجب أَنْ يكون لكل حكم حكمة 
أو غاية هي مقصودُ الشرع من أصل 7 تشريعه » فكانت رُوحَه وملاكُ أمره . ومُعْنى 
عا شر لقص سوعت »رااان ٠‏ أو تَنكباً ها » أو 
اعتسافا29؟ , ٠‏ بل هو محَرّم قطعاً . “المناقضة قصد المشرع في ت: ريع وين هذا ا 
صريحا فيها قرره المحققون من الأصوليين , من أنَّ قَصْدَ المكلف في العمل , ينبغي أن 
يكون موافقاً لقصد الله في التشريع , ا ل 
حيث يقول : «قَضْدُ الشارع من المكلّف , أن يكون فَضَيِدَة اق العمل + سوافعاً 


(2) ويرى الإمام الشاطبي والإمام الغزالي, أن عكمة التشريع هي المعنى الْهَيُمنَ على النض. تُحَدّدِ معنا 
وَتَرْسُمّ حال تطبيقه ‏ راجم مؤلفنا « الفقه المقارن » ص 48 وما يليها شَفاءٌ الغليل - ص 60 للإامام 
الغزالي . 


04 مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالك) 


لقصد الله في التشريع 3 ويل هذا المعنى وَيُوَصَّلَّهُ في موضع أخر من كتابه 
00 الشريعة بقوله : «من ابتغى في تكاليف الشويعة خن ما شرفي 
له نقد ناتش الشريعة “ومن انائه التريعة , كَعَمَله فق النائضة باط + فنا 
يؤدي إليها باطل )2 . 


ديع أذ ا فكان ذلك دليلا 


يوضح هذا بل: #ويق كذ أيضا ...أن الحكم ببطلان التصرف, للمتاقضة. 
مؤيّدٌ عمل لتوجيه الإرادة إلى عدّم التَسبّب فيها » عن طريق النشاط الحيوي في 
محارسة الحقوق . أو الخريات , بل هو تقويم مؤيَّدٌ بالجزاء التشريعي الذي يعامل 
المتصرف فيها بنقيض مقصوده . وما استهدفه من غاية غير مشروعة ء إذ اعتبر 
التصرف معدوما حكماء لات فعلة انر وإن لها لأن الظواهرٌ الارادية إذا 
لم تكن جارية على « سَئْنَ المشروعات » وَوَضْيِها الصحيح ٠‏ ظاهراً وباطناً ٠»‏ شَكادُ 
ومعتى . ازاذة ومقضندا + لها تمحر باوط ا راط لوي ال واد مه 
التصرف . في جميع وجوه النشاط الانساني . « بالعناصر الذاتيّة » للانسان المكلف ء 

من القصود والبواعث النفسية التي ترمي إلى تحقيق أغراض فعلية في المجتمع . إن في 
الميدان السياسي أو الاقتصادي أو الاجتماعي 000 أو الديني » إذ اكيم 
الذي يتعلق بتصرف ماء ٠‏ ل يُشْرح لذاته » بل لمعناه ‏ أو للغاية التي يسْْتهدفٌ 
تحقيقها . وإنما الحكمٌ وما تَعَلّق به من تصرف.هو مُجرّد وسيلةٍ اتحينا كمد هده 
الوسيلةٌ و قيمنّها التشريعية ه واعتبارها ومشروعيتها » من تلك الغاية التي شرعت من 
أجلها + خدلا اليه عد ا أ كرما مفسدة راجحة . إذ الوسيلة تاذ حكمٌ 
غايتها : :وتسقط بسقوطهاةة) 


هذا | المؤيد الول الفدااي, 3 0 0 3 إغما 0 0 ذائيّة 


(3) الموافقات ج 2 ص 331 - للإمام الشاطبي . 

)4( المرجع السابق ‏ ج 2 ص 333 : 

(5) يقول صاحبُ فتح الجليل : الوسيلة لا تشرع عند ظن عدم ترتب المقصود عليها ج 2 - ص 102 - 
ص 103 . 

ا ل 1 3 1 


نل أو الشرينا العرعة لمكن ان هذه ١‏ المناقضة 4 تأتي على 0 
التشريع هدماً وإبطالاء إذ القصد غير الشرعي » هادم للقصد الشرعي بداهة . 


التشريع بما هو مرتبط أساساً بالظواهر الارادية , على ما هو مقرر في مفهوم 
الحكم الشرعي أصوليا ء وبما تتجه إليه الارادة من غاياتٍ ومقاصد , بحكم 
البواعث النفسية الذاتية المتغايرة » توجب طبيعتَهُ أنْ يتخذ منهج الغاية اساساً في 
الااجتهاد التشر يعي والفقهي . وهو يباين الممبيج المادي المحسوس . منبج منبج التقرير 
للواقع . مليف وردور ا يزهاد فا , 

يوضح الامام الشاطبي . أن البْنْية الذاتية للتشريع الاسلامي » وخصائصه . 
ومقاصده الاساسية . كلّ اولئك محكوم بقانون الغاية . لا بمعمج التقرير » بوضح 
ذلك بأجلى عبارة حيث يقول ٠:‏ فالأحكام لم 7 تشرع لأنفسها “بل شرعت لمعانٍ أخَرى 
هي المصالح 6 أي الغايات . 


لذاء كانت «الغاية» - بما هي هدفٌ للحكم » وأساسٌ في تشريعه » بل مناط 
« العدل » فيه - كانت هي الهِيّمنة على النص . المحدّدة لمعناه » ولمجال تطبيقه 
انف ٠‏ ضيقاً وسعة . تبعاً لتحقيق هذه « الحكمة » في مظان وُجودها » تنفيذاً لمراد 
الشارع الذي تعلّق بها ٠‏ في أدقٌ وأوسع مدىٍ » فكان لزاما على ذي الحق . أنْ تتجه 
ارادتهُ شَطرّها . ابا تصرفِه في حقّه » تحقيقاً لها » لكونها « مناط العدل » حتى إذا 


تحلفك الخاية بالاتحراف عباء أو اعسافها » كان البطلان . كما ذكرنا , 


هذا . والحكم بالبطلان ‏ كما قدمنا ‏ هو جزاء تخلف الغاية . أو سقوط 
العدل في التصرف . وليس بعد العدل إلا الظلم . أو المفسدة أو العبث . وكل 
اولئك على النقيض من مقاصد التشريع وغاياته بالبداهة . يقول الامام ابن تيمية في 
هذا الصدد : « كل ما خرَّجّ من العدل إلى الجور . وعن المصلحة إلى المفسدة . 
ومن الحكمة إلى العبث . » قليس من الشريعة » وني هذا المعنى يقول الامام القرافي 
انقيا #جانإن كل سيت شترعه ان بلكينة ‏ » لا يشرعه عند عدم تلك الحكمة 2)0) 


6) الموافقات في أصول الشريعة ‏ ج 2 ص 385 ص 387 هذا ء» وخصائص التشريع تَتَحَدَّرٌُ من 


0( الورك 5 دص .171 . 
10 لس ل سس حححييببييب ةق كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


ويؤكد هذا المعنى بعبارة اخرى بقوله : « كل سبب لا يحصّل مقصوةه . لا 
يُشْرّع © والمقصود هوغاية السبب . والسبب هو الفعل الناشيء عن حق أو 
اباحة حة . فتأكد هذا المعنى أصلا عاما في التشريع مؤداه : « أن ما يصير إلى النقيض 
من مقاصد التشريع وغاياته . باطل ٠‏ فتجب الحيلولة دون وقوعه , وقاية » ودفعاً له 
بقدر الامكان . حتى إذا وقع . وكان تصرفا قوليا ٠‏ كالعقود » بطل » وانعدم , 
لسقوط مشر وعيته بسقوط غايته . والمقصود منه , والباطل معدوم اعتبارا لا يترتب 
عليه أثر . وإن كان تصرفا فعليا. وجب رفعه وازالته » وقطع التسبب في 
استمراره!9!) , 

المصلحة الجدية الحقيقية المعقولة التي شرعت غاية مقصودةً للشار ع من 
تشريع الحق . هي مناط العدل . 


ترى هذا المعنى بِيّنَاْ مستقرًاً في مصادر علم الأصول ٠‏ إِذْ يقرره المحققون من 
الأصوليين والفقهاء .» أصلاً معنويًاً عاما تقوم عليه « المشروعية » وحيث تكون 
المشر وعية . يكون « العدل » إذ لا مشر وعية حيث ينتفي العدل . فترى الامام 
الشاطين يعبر عن « الغاية » التي شرع الحكم وسيلة لتحقيقها 3 0 
أصل تشريعه. أقول يعبر عن هذه الغاية تارة بالمصلحة , أو الحكمة . أو ١‏ الباطن » 
أعيانا خرف ٠»‏ وهي روح امف وملاك أمره » وعنصدر سق ووم مسحيث إذا 
انتفت . غدا الحكم بلا أساس 1 5 بل يذهبٌ ذلك الانتفاءٌ بمعقوليته . 


ووجه إطلاق كلمة و الباط. 11(0) على حكمة الحكم » أنها عنصر عقلي خارج 
عن منطوق النص » غالباء وإن كان داخلا في منطقه . فضلا عن أن اتجاه الارادة 
إبَان التصرف شطرّها . أمرٌ نفسى باطنى . تجد هذا واضحا إِذ يُوصّل هذا الأصل 
العام المعنوي في صراحة لا تقبل التأويل . ولا يلابسها غموض أو إبهام حيث 


(8) الرجع السابق , 

(9) وهذا كانت الجهالةٌ التي لا يمكن استدراكها أوإزالتها ني الموصى له . مبطلة لها , ذلا يمكن معها تنفيذ الوصية 
وتحقيق الغاية منها منباء من تسلم الموصى به إلى الموصى له المجهول . فلا تكون الوصية مفيدة » وكل 
تصرف لا يفيد فهو عبث ٠‏ والعبث يل بمقصد الشارع . ويناني حكمة التشريع . الهداية ج 4 اباب 
الوضانا: 

(10) المراجع السابقة . 

(11) الموافقات ج 2 ص 385 . 


اللو امو كر و مسسسس بي ب لج ب ف ول 


يقول : )0 ونا د تت أن الاحكام يف02 لمصالح العباد :فاق الأعمال130) عير 
بذل”ك ا وه الحراح فيها؟ » كا تبين . فإذا كان الأمر في ظاهره وباطبه ٠‏ عل 
أصل المشروعية فلا إشكال 3 وك كان الظاهرٌ موافقاً 3 والشدافة مخالفة ٠‏ فالفعل 
ادو ا ب 7 لأن الأغمال الشرعية غير مقضدووة لأنفيتها + وإغا 
قصد بها أمور أخر هي معانيها .» وهي « المصالح » التي شرعت لأجلها #فالدي 
عمل في ذلك على 0 0 ٠‏ قليس على وضع المشروعات3*!) ) وهو أصل 


ل ا 0 
الاسلامى للعناصر النفسية . من سمو الغاية » وشرف الباعثاء وطهارة النية , 
وخلقية الارادة المقام الأول في الاعتبار. ولا يخفى ما لذلك من أثرٍ في التمكين للمثل 
العليا . والمبادىء الخلقية . والقيم الانسانية الخالدة . بما هي معايير هذا التشرييع 
العظيم : 

وبيان ذلك . أن الدافم النفسي هو الذي يحرّكُ الارادة ويوجهها إلى ما يحدّد 
لما من غاية ومقصد أو مصلحة » فيكون ذلك «٠‏ الباعث » إذا ما صدر عنه الفعل 
واقعا » هو معيار المترو بيه وعدمها ٠.‏ 55 لمطايقته للغاية المرسومة . أو حافاته 
إياها » وفي هذا دليلٌ بين على ما للعناصر النفسية الذاتية للمكلف إبّان ممارسته 
للحقوق او الحريات من أثر على مشروعيتها ء وقد ثبت هذا بقوله ‏ يي « إتما 
الأعمالٌ بالنيات » وإنما لكل امرىءٍ ما نوى . فمن كانت هجرته إلى الله ورسوله , 
فهجرته إلى الله ورسوله . ومن كانت هجرته إلى دنيا يصيبهاء أو امرأة يتكحهاء 
فهجرته إلى ما هاجر إليه» أي فقدت اعتبارها الشرعي . وأثرها . دنيا وأخرى . 
هيوط المقصد عن التسامي إلى الهدف الاسمى من إعلاء كلمة الحق والعدل والرحمة التي فيها 
خير الانسانية جمعاء » وفي هذا قضاءٌ مبرم على ظاهرةٍ التحايل على مقاصد التشريع 
الموضوعية . وغاياته العلياء باتخاذ فعل مشروع في الأصل . ذريعةً إلى تحقيقٍ 


(12) وفي هذا إشارة إلى أن الأحكام رت وسائل لغاياتها هي المصالح التي تنبض بحكمة التشريع . وهي 
روح النص وملاك أمره . وعنصر معقوليته . 

(13) وهذه هي ثمرة التصرف بسلطات الحق . وَمَكنات الاباحة والحرية العامة . وهى مشروعة في 
الأصبل + -لاتخيادها إل عق أو حرية عافة. . 1 

(14) أي معتبرة شرعاً إذا اتجهت إلى تحقيقها . 
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غرض غير مشروع ء كما قضى على ظاهرة مجافاة المبادىء الخلقية . وَضْمِنَ ها 
أصالتها وثباتها » بالتشري بع الملزم ء فضلاً عن العقيدة 5 » كما قضى على ظاهرة الغش 
نحو قراغك الشريع » بتحليل حرم . أو اسقاط واجب » تحت ستار التصرف في 
الحق ٠‏ أو تذرعاً بممارسة الإباحة أو الحرية العامة » أو عملا بعرف سائد » أو تقاليد 
موروثة » لا تستند إلى « مصالح » يقرها المشرع ء أو ورد بمايحرّم موضوعها عيئاً . 


مدى أثر مبدأ الغائية على مشر وعية العلاقات الدولية . 

على أن هذا الأصل يبدو أعظم 2 » فيها يتعلق بالعلاقات الدولية التي تتخذ 
مظهر ١‏ المعاهدات » ودر الواسيق » مما يؤكد القضاءً على أسباب الاضطراب العالمي ء 
فالباعث على إبرامها .وما يُنشد من مقصد يراد تحقيقه منهاء ينبغي أن يكون مشروعاء 
والمشروعية إنما تعنيى وجوب إقامتها على أساس من الحق والعدل . وسيادة القيم 
الانسائية ء والممادىء الخلقية 00 الي من شأنمها أن تحفقق المصلحة الانسانية العليا 
للبشر كافة . دون تمييز بلون أ ولغة أو عنصرء او اختلاف دين . ولهذا لم يجعل 
الاسلام اختلااف الدين عقبةٌ في سبيل سياسته العامة في الاصلاح العالمي » لقوله 
تعالى :لا اكزاه فى الدين. + قد تين الرَشدٌ من الغيّ » لأن توحيد الناس مُعْتقداً 
مر محال . لقوله تعالى : « ولو شاء الله لجمعهم عل الهدى . فلا تكوتنَّ من 
الجاهلين # . 


وتأسيسا عن .هذ! 5 أقام الاسلام سياسته على أساس ( وحدة النوع الانساني 5 
لوحدة مصدره , اومن هنا اعتبر 0 الأاسان العام 1 « في حدٌّ ذاته » ويمعناه الصحيح . 
وحيثما كان « قيمة كبرى » بل ومن أجل القِيّم » فاستبعد ‏ نتيحة ذلك د كل سياشة 
ترمي إلى القضاء على هذا الانسان . وحقّه في الحياة الحرة الكريمة , أو تحطيم بِنيَته 
المعنوية . بالاستذلال والقهر . والااستضعاف في الأرض ٠‏ جرياً وراء تحقيق حلم 
عنصري خاص . أو تفرداً في التوسع وبسط النقوة ‏ اسسعسيكا را ان | مظان ع أو 
طمَعَاً في مغانم مادية عاجلة على حساب الشعوب المقهورة في بلادها ٠»‏ أو نزوعا إلى 
الاستعلاء واطيمئنة الدوة » أو غير ذلك من « البواعث » غير الانسانية. لأن النشاط 
السياسي - في الاسلام - يحكم بالأصل العام الذي قررنا » وهو « قانون الغاية »- لا 
وم الغابة ‏ لأن م الغاية » هي مناط المشروعية وعدمها » حسبها تكون مطابقة لا 
رسم ها من مُثْلٍ انسانية » وقيم موضوعية ١‏ ومبادئءَ خلقية » لتتسق مع يدك 
الانساني العام الذي هو « الغاية القصوى » من التشريع الااسلامي كله ٠‏ وأن 
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النشاط الحادي لكل دولة ينبغي ألا يتنانى ومقتضى هذا الأصل القطعي . 
اناق كرد أو ضبني » وعنصرية (لتكون 3 هي 0 
أمة » وهذه « المصلحة الانسانية العليا ‏ في نظر الاسلام ‏ تمثل « العدل الدولي في 
أقوى صوره. وهو ما تَحلمٌ في تحقيقه شعوبٌ الأرض . ولا سيم في هذا القرن 
العشرين !! 

والأدلة التي تنبض ببذا الأصل العام تفوق الحصرء. من مشل 3 تعاق: : 
0 أيها الذين امنوا » إذا ضربتم في سبيل الله » فتبينوا » ولا تقولوا لمن لقى اليكم 

0 ل ل 0 

0 : «# تلك الدار الأعر وا نيليا الذي لا يريدون لوا في الأرض ولا فساداً # 
ولقوله عز وجل : © وقد حابٌ من عمل ظلما #(*© . 

هذا » وموقفٌ الاسلام ازا مثل هذه الحال . موقفٌ الصّاد المجاهد العنيد , 
إِذْ يفرض الجهادٌ فرضاً عينياً على كل مكلف قادر » وفي سبيل الله » كما فرضه لانقاذ 
المستضعفين في الأرض إذا استعانوا بالمسلمين مما تزل بساحتهم من الظلم والبغي 
والتسلط والقهر. دون أن يكون ثم طممٌ من جانب المسلمين في اعتناقهم دين 
الاسلام. أو في شيء من المغانم المادية» لقوله تعالى: #وما لَكم لا تقاتلون في سبيل 
الله والمستضعفين من الرجال والنساء والولداني(**» اصراراً من الاسلام على وجوب 
حو ظاهرة البغي والااستضعاف والاستعمار في الأرض . عنوة وبقوة السلاح . 


0 
( 
1 


نيا 


الاسلام يرفض مبدأ سياسة الأمر الواقع في المحيط الدولي : 

تنج عما تقدم 3 أن الاسلام اتساقا مع ميادئه العزفه 97 ومقاصده الااساسية 
التي تنبمضص بمبدا «الغائية» ف العلاقات الدولية_ ل" يقر ميدأ سياسة الأمر الواقع 
باطلاق ٠»‏ إذ قد يكون هذا الواقعٌ ظلأ وعدواناً مجسّداً » وحكم البغي أنه يجب 
الانتصاف منه شرعاً. لقوله تعالى : #والذين إذا أصابهم البغي » هم ينتصرون 0#***) 
أي اتتصافاً لأنفسهم من عدوهم » ولقوله تعالى : « وأخرِجُوهم من حيث 
أخرجُوكم 29# ولقوله سبحانه : ©# فمن أعتدى عليكم . فاعتدوا عليه بمثل ما 


اعتدى عليكم 59#" . 
(#) سورة طه/ 111 . 
(***) سورة الشورى/39 . (<»ع سورة البقرة/ 194 . 
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وتأسيسا على هذا ؛ لا يجوز التحالف مع الباغي . ٠‏ أو مسالتة 2 0 العلاقة 
قا ور ان علاقة عدا وخر حو ندع عدوام « ويرجمٌ عن بَعيه وتزول آثارة, 
إِذ لا قيامٌ لِسَلُم على هوان وَظُلُم اشر الاسام أن ذلك محرمٌ قطعاً . 
لصريح قوله عز وجل : «إقلا تهنواء وتَدْعُوا إلى السَلم, وأنتمُ الأغلّؤني*) ولأن في 
شتالمه اننا لعدوانة وورقين انار 6 ولي جاتهفرازهنات» بوهر عشاف المقضد 
المشبرع رامنا 5 ومناقض للمصلحة العامة للأمة بأشرهاء .وما كإلكدلك وفلين هن 
الشريعة في شيء . واوا كل هدم المناقضة لشرع الله 5 دنيوي ارو عا 3 
لقوله تعالى : 8« إ إلا تنفروا دكي عذاباً ألي] 0 ويستبدل قوماً غيركم ٠‏ ولا تضروة 
شيئاً#(** ومعنى هذاء الخري في الدنياء والعذاتث الأليم في الآخرة. ذلكم هو حكم 
الله تعالى وشرعٌه في هذه الحال . قطعاً » وبالاجماع. لصريح ما تلؤناء فالجهاد فرض 
عَين على كافة العرب والمسلمين في بقاع الأرض ء ولا سيها في الدول المتاحمة لحدودٍ 
العدو . أو القريبة منها 

البواعث غير الاتسائية قد تتخذ مظهراً فيا يبرم من معاهدات غير متكافئة على 
الصعيد الدولي : 

هذاء وَتَبْدُو البواعثُ غيرٌ الانسانية فيما يُبْرَمم من معاهداتٍ غير متكافئة, 
استغلال لعُنصر الضعف في الطرّف الآخرٍ »؛ ووسيلة للاستعلاء. والاذلال 
والاعناتء والتعجيز . ومعاناة الشقاء ٠‏ تحصيلاً لمصلحة شعب على شعبء بسدافع 
عنصريى مقيت ٠»‏ عصبية » وجيهالة 5 ومن هنا يكون الدَخَلٌ واخداع الددي ينتاب 
ضمائر المتسلطين وقلوبهم » في ابرام المعاهدات» فيفسد عليهم تصرفهم حتى يُلقي 
بهم في مَراغة الإاجرام الدولي الذي مخط ور هزه عق تمل ففاها كر من لحرت 
الأرض ء بع ادال اليوم في أسيا وأفريقيا » فيكون إجراما دوليا في حق الإنسانية 
جمعاء . وهذا محرمٌ قطعاً. ٠‏ لإهدار مصالح مُعْظمٍ شعوب الأرضى ء"بغية فين 
« مصلحة الأقوى » وهو عين السياسة ‏ الميكافيلية » 05 التي نشأت في أوروبة » وني 
إيطاليا بالذات . ولازَّمَتَ هذه السياسّة السياسة الدولية في هذا القرن العشرين » ولا 


(#) سورة محمد / 35 . 

(*#*#) سورة التوبة /39 . 

(15) أساطين الفكر السياسي ‏ ص 180 - للدكتور شحاته ‏ وكتابنا خصائص التشريع الاسلامي في السياسة 
والحكم . 
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قبي 10 عشفقه اق ادن العالمية الثانية » من عنصرية النازية والفاشية . وفي 
أواخره في أيامنا هذه من عنصرية الصهيونية ! 
تجد هذا رما قطعاً في مثل قوله تعالى : ©« ولا تكونوا كالتي نقضت غَرْطا من 
0 ل أنكاثاً 3 تتخذون أَمَانَكُم وَحلٌ160) بينكم 8 أن تكون أمة ضي ل 
لوي 7 
الاسلام ا م 3 أن المعنى الديق 3 ل الاق الاخلاقي 3 2 الإنسانية 3 
كل أولئتك لا ينفصل عن العمل السياسي . وهو في نظرنا. مخنام الأمتان 
والااستقرار في العالم كله . هذاء. ولا يتسع المقام عرض فلسفة السياسة الوضعية 3 
ومقارنتها بأصول السياسة في التشريع الاسلامي . فذلك رَهْنّ بمقامه من البحث 
وال لتحليا والدة لتفصيا 1 
عل ا يي ايان لاسرا ارات وال ولت د 

فسارها ا عنصرية رعناء 201 غالبا من مثل د «السياسة أوله, 218 و هذا 
جاه حا ب لاتيم لحان بلك لاحي 
صالح تلك السياسة اا الغاشمة : إل حي صل التفيظن مان تيطنبه أسول 
الاحكام التي تعلق ا الاخلاق ٠)‏ 0 القيم ا 5 رم الكلبة 
التي تدبضصس بالمثل العلياء. قد امتزجت بالاحكام التي تتعلق بمبادىء التشريع 
(16) الدَّحَلُ 3 هو الداع والمكر شيك الآية الكرعة الساسة المخادعين الذين يحملهم مكرهم على ابرام 

المعاهدات ثم نقضها خيانةٌ وغدراً , بغية تحقيق مصا حهم كام ار قالح تحريي ل سيا 

مصالح شعوب أخرى ١‏ شَبهَنْهُم يآلمرأ م الجمقاء ءِ التي تُحَكَمٌ غَزّْهَا أولّ النبار لتنقضه آخرّه والأيمان هي 

العهود والمواثيى . سورة النحل آية/ 92 . 
2270 أي كار مكاسبت ومناقعٌ وغنائم وقوة . وعذه هي الغاية من اتخاذ المعاهدات وسيلة تخفي وراءعها 
018 انظر كتاينا : 90 التشريع الاسلامي في السياسة والحكم ء ص 371 وما يعدها . 
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السياسي 5 وتاصر عطون الدولة داخ وكتارينا » وهذا الامتتواج يستعصي على 
الفصل ٠‏ بل الفَضْلٌ عصيانٌ وخروجٌ عن أحكام الشرع جملة , تجد هذا جلياً في 
تحديد وظائف الدولة على وجه الاجمال عند الامام الماوردي”") 5 إذ يجعل 2 يجعل القيم ‏ 
والمفاهيم الكلية للأخلاق التي هي قوام الدين اانا لسياسة الدنيا .» حيث 
يقول : «م إقامةٌ الدولة » . « لحراسة الدين » وسياسة الدنيا +(20) أي سياسة الدنيا 
حكومة يقيم الدين وبمثله الانسانية وهي سياسة معينة قوامهسا قواعدٌ من العدل 
المطلق حتى بين الأعداء(!2) ٠‏ والمساواةٍ بين الشعوب في الاعتبار الانساني .» وعصمة 
الانسان باعتباره « القيمة الكبرى » في هذا التشريع . والتسامح تجاه المخالف في 
الدين الذي ينبض بحقه في الجنسية والمواطنة 5 السياسي للدولة في عَقَدٍ أَبَدِي 2 
ما يُورِثهُ التمتع بكافة الحقوق , دون تمييز . + يكل وجرت الببر والاقساط إليه220) 
وتحريم الظلم والعدوان والبغي بيجميع ألوانه وَصَورِهِ 3 ومحاربة « العنصرية ) بجميع 
صورها دون هوادة باعتبارها ‏ في نظره وي الواقع عظونا قر العصبية المتاهلية » 
وبذلك قضى الاسلام على كافة أسباب الاضطراب العالمي . حين جعل السياسة 
خادمة للمثل , تَؤْصُلْها في المجتمع « البشري » وذلك آي خلود رصالته . 

وعلى هذاء 0 القول . بأن ظاهرة امتزاج المباديء الخلقية ٠‏ والقيم 
الانسانية » بالقواعد التشريعية السياسية والاجتماعية والاقتصادية . من خصائص 
التشريع السياسي الإسلامي وَحْدّه . تفرد بها من دون سائر الشرائع 

لذاء. ترى الإمام الغزالي . يقرر هذه « الخصيصة الفريدة » في تشريع 
الإإسلام » بقوله : « إن السياسة من أشرف العلوم » ومناط الشرف عرغضزالدين 
كلق 0 ا » بلا مراء . لأنها قوام شياسته الرعيدة الغادلة 6 وغاية وستالته 
لقوله كك « | عدت لآم مكارم الأخلاق » . 

هذاء وَتَمّة مبادىءٌ مستقرة في فلسفة السياسة الاستعمارية » ابتدعها أهواء 
وَبَوَاعتُ لتحقيق أغراض غير إنسانية » تُرّكها » وتوجَهُها . وتحدّد مُسارها. من 


(19) الاحكام السلطائية ص 5 وما يليها . 

)20 المرجع السابق . 

(21) لقوله تعالى : ©« ولا يجرمنكم شنان قوم على ألا تعدلوا اعدلوا هو أقرب للتقوى# . المائدة/ 8. 

(22) بقوله تعالى  :‏ لا ينهاكم الله عن الذين لم يقاتلوكم في الدين . ولم مُخْرجوكم من دياركم أنْ تَبرُوهم , 
وتقسطوا إليهم 4 . الممتحنة/ 8 . 
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كل يد «فَرَفَ تسد وهومبدأً العَيْثْ في الأرض فساداً. من إهلاك الحَرّث 
والثسل 5 وَسَفْكَ الدّماء » وإزهاقٍ للنفوس البريئة الآمنة في أوطانها » وتشريد أهلها 
منها . وتدمير معام الحضارة مما يموق الرائع تبديدٌ لثمرات الجهود البشرية الي 
انتجتها عَبْرَ القرون » لتصبح خراباً يباباً » ظلا وَعُتَواً » جما تملك من ناصية القوة » 
وأدواتها من السلاح المتطور الفتاك الرهيب» فتظلم وتطغي. وتحطم البق ا 
لمن بقي حا من الأناسي » وهو من أيشع صور الظلم والعدوان والبغي ني الأرض » 
تجد تحريم ذلك كله في كثير من آيات الكتاب العزيزء من مشل قوله تعالى ولا 
تَعْعُوا في الأرض مفسدين 74*» وقوله عز وجل : لوأضَلِح ولا تتبعغ سبِيلَ المفسدين ي(**) 
وقوله عز شأنه ؤولا نفُسدوا في الأرض يَعْدَ إصلاحهام”***© بل ترى هذا 000 
الحنيف . يَذْلِفُ إلى كف أسرار النفوس البشرية في المداولات السياسية السرية , 
يعتبر من أسرار السياسة العليا في الدولة ٠‏ ليرشد إلى وجوب أن يكون سد مك 
المداولات وغايتها « الاصلاح بين الناس » باطلاق » مصداقاً لقوله تعالى : « لا خَيرَ 
في كثير من نججواهم , إل من أمْرْبِصَدَقَةِ أومعروفٍ. أوإصلاح بين الناس # ”2 حتى لا 
يتخذوا من جو الخفاء والسريّة يجالاً لرسم خخطط العدوان 3 تدس لا إفرات : 

ولااريب . أن نَفْي « الخيرية » عن النجوى , يفيد التحريم في أسلوب القرآن 
الكريم . لأنه يعادل الشّرّ أو الإثم » يؤكد هذا قوله تعالى : 8 يا أيها الذين آمنوا . 
إذا تناجيتم ء فلا تَتَنَاجَوًا بالإثم والعدوان 20# وهذا باطلاقه شامل للمداوللات 
السياسية السرية » كيا ترى . 

والواقع أن أساطين السياسة العنصرية والاستعمارية ». أو دَهَاقِئَةَ اط يمئة 
الدولية ء» وإن كانوا دض :ماديا » من حيث أدوات الدمار المتطورة والرهيبة في هذا 
العصر بوجه خاص ء غير أنهم ‏ في الواقع - غيرٌ متحضرين إنسانيا - مما أفقد العالم 
صَمَام أَمْيه وَسِلْمِهِ واستقرارِه » ولولا الرادع النووي . لشهد العالم كوارث لا 
حضوي الععل اللشوي. 

01 وكدنا هناء أن نقيم الأدلة 0 القاطعة على أن التطارية العامة 
للتحريع الإسلامي ء لا تجعل منه ويه يقر بالواقع . وله امي لدء ولا 
محكومابه » أو يستجيب له كفيها اتفق » تحت ضغط القوة وعنفوانها » سواء أكان 


(#) سورة البقرة /60 . 
(#*#) سورة الاعراف/ 142 , (*) سورة الاعراف/ 56 . 
(###) سورة الاعراف/ (<“ا) سورة المجادلة /9 , 
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ذلك و الواقع » عرقاً دولا بكاندا .قن اتمطتسنه المجتمع الدولي نفسه لأغراض 
خاصة . مما لا يستند أضلا إ إلى المصلحة الانسانية العليا ء وان صاغهٌ في قواعد 
ينتظمها القانون الدولي » بغيّة أن تتقيد بها كل دولةٍ في سياستها الحارجية , أم اتخذ 
بطر العافدات الدولية غير المتكافتة. لتنفيذها كرهاً وَعَنُوة على الصعيد الدولي. 
فرضها عَدْوُ متسلط ٠‏ فأبرمت على سبيل القهر والغلبة :اقيق لمكاسن غين سخووعة 
على حساب الجانب الضعيف . فافتقدت بذلك أصل مشروعيتها » وهو « التراضي 
الحر الكامل » . أو كان عَخلّها غير مشروع اانه وي شي الس عر 
الرضا بوضع عدوان قائم كَرهاً وإذلكلا ٠‏ أو لاتخاذها الاغتصات والاستلات 6 
لحا. وهذا الموضوع لا يقبل حكم التعاقد شرعاً ٠‏ لسقوط المشروعية » باعتساف 
الغاية , أو لعدم قابليّة محل المعاهدة لحكمها . ٠‏ لعدم مشر وعيته أصلاً . فتبين بما لا 
يدع مجالاً للشك . أن التشريع محكوم بقانون الغاية , لاا بحكم الواقع وتقريره . 
على ما ذهب إليه بعض فقهاء القانون الوضعى 

الأمر الواقع - في التشريع الإسلامي 0 والتمحيص. والتحليل 
لمقوماته وملايساته » وسائرٍ عناصره ؛ وأهدافه , للحكم عليه ٠‏ لا للاحتكام اليه 3 
أو التسليم به على علاته . 

إذا كانت « سياسة الأمر الواقع » على الصعيد الدولي ووفنوضة قٍ الإسلام 
قطعا. لما قدمنا من الأدلةى ٠‏ فإن هذا «الواقع» يعتبر - في نظر الإسلام - مادة للدرس» 
والتحليل . واستبطان دوافعه. وتبين مقوماته وغتاصرة» وغاياته. ظاهراً وناطناء 
وكذلك سائر وجوه النشاط السياسي الدولي في كافة مواقعه ومجاليه .» بخاصة . 
والنشاط الحيوي بعامة » فما كان منها يستند إلى المصالح المشروعة . والمقاصد 
الأساسية, فهو على سَنْنِ المشروعات . على حَدٌ تعبير الإمام الشاطبي ونا كان ميا 
في باطنه وبواعثه ومفاصده على مصالح مخالفة ٠‏ فهو باطل حتمأ حتياً» ولا يجوز ال 
إليدِ 5 والإسلام يقومه 2 ويوجهه 5 تل ليله إذا كان عدواناً وظلاً » لأن هذا من 

مَهُمْبِهِ الكبرى . وهدفه العام , وإلا فلن تجريّ شؤ ون الحياة الإنسانية على 

ل ارو و لعل لي نر دي 
بعد المصلحة الحديّة الحقيقية المعقولة إلا المفسدة . ولا يخفى ما ني ذلك من ضمان 
لتحقيق « ذاتية الشريغ وارصون مقاصده أن تنبار . وهي مبانٍ العدل . 
وموجهاتة 5 بدليل أنها مناط المشر وعية ٠‏ ولا مشروعية حيث لا عَدُّل » وبذلك كان 
الإسلام واقعياً ‏ ومثالياً في آن معاً . 
الإسلام وأضول تشرييه-------- سس بج سبحيييي بجي )فا 


أما كونهُ واقعيا ٠‏ فلأته يتصل به درساً وتمحيصاً وتحليلاً » واستبطانَ غاية . 
وأما أن مقال ولاه يدر هذا الواقع » ويوجهة الوجهة التي تتفق مع مُثْلِهِ وقِيَمهِ 
الانسانية . ومعايير المصلحة ل : 

فتَلَخص أن الارادة الانسانية قد تتنكب الغاية واقعاً. أو تخرج على التشريع 
جملة ٠‏ كما ومقصداً , أوتعتسف مقصد الشارع من تشريسع الحكم في مواقع 
الوجود ٠.‏ أنانيّة وأئرةٌ 3 أو استجابة للهوىٍ وما رأينا كالهوى عابثاً في التشسريع - 
وعندئذ يكون دور اسيرع تقومياً لا تقريرياً. لحماية مقاصده. العامة والخاصة. 
سنو لأصالة اليم الدلقية 5 الل العليا . أن تأي عَليُها الاعرافٌ والتقاليد التي 
هي من صنع المجتمع . وإرساءً لمبداً العَدَلِ المطلق ٠‏ ليستقيم أمْرٌ التعامل على سَنْنٍ 
العَدْل والنْصَفَةَ . ولتصبح تلك المقاصدٌ كُلْيها وَجَرْئِيهًا دبعن ترحفها مو حير النظر 
والتجريد إلى حيز العمل والتنفيذ ‏ أقول: ل ال 
المصالح اللددية الحقيقية الإنسانية » أوضاعا قائمةٍ ؛ تحدد الإطار الاجتماعي 
والسياسيّ والاقتصاديٌ . تحديداً يتفق وما تقتضيه الأسس العامة التى يضعها 
التشريع نفسه . ليكون بمثابة « صُوَىٌ » أو « معالم كبرى » تُشَكل « النظرية العامة » 
للتشريع. بما تنبض به من «النظام الشرعي العام الثابت». الذي تتجلى فيه إرادة 
ادر لمحقة نو لتر لصحا" » ما يطلق عليه « الأساسيات » 
أو « المحكمات » التي لا تقبل التأويل أ والتغيير. لوضوحها وصراحتها . صوناً 
لذاتية التشريع وخخصائصه . وَقِيَمه المخوريةٍ الني تدور عليها أحكام الشريععة جملة 
وتفصيلاً كما ذكرنا » فكانت بذلك ثابتةٌ في أصوها ٠‏ متطورةً في فروعها » على ما 
سيأتي بيانه , ولا يستقيم أَمْرُ المجتمع البشريٌ كله . دُوُلاً » وأما . وشعوباً . إلا على 
هذا الأساس » لقوله تعالى : « وأن هذا صراطي مستقي] فاتبعوه »# وقوله سبحانه 

« قحك الجاهلية ارده وي لتر رين اله سك نت رود 6 - 

ببطن مسقولة التشبريع الاسلامي . كونُ مقاصده العليا.ء وأصوله العامة. 
وأحكامه التفصيلية » مُغْيَّاةٌ مَغيّاة بمصالح جَدَيَةٍ حقيقة وكللة ا 0 
الانساي بوجه عام ٠‏ فضللا عن العقل العلمي المتخصص في موضوعها ٍ عشت 
التشريع الإسلاميّ والعقل الإنساني صنوان متلازمان ء. لا غنية ا 
الآخر . على ما يقرره الإمامُ الغزالي0© وغيرّه من علماء الأصول . 


(23) المستصفى - ج 1 ص 5 . 
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ش لولم يكن التشريع مُعَيّا بمصالح حة حقيقةٍ غير موهومة ١‏ وَجَدَيّة ذاتٍ أَثْرِ فَعّال في 
جَلْب المنافع ودَْءِ الأضرار والفاسد , وَكُلي بحيتُ تكون عام ٠‏ لا يختص بها قبي 
دون قبيل ‏ أو أمّة دون اخرى ء أو طَبَقَةَ دون غيرها من الطبقات » بحيث 3 
امتيازً له من دون الناس . دُونَ مسوغ . أقول : لولم يكن التشريع الإسلامي بهذه 
المنابة؛ لَمْقَدَ عَنْصرٌ ومعقوليته» ولاستحال عليه تكوينُ قناعات المكلفين بعدالته أو 
بجدواه . أو يعبارة أخرى . لكان العبث أو التحكم . وكلاهما لا يتصور وقوعه في 
التشريع الإسلامي بوجه خاص . وليس من المفروض ولا من المقبول أيضاً أن يقعا 
في تشريع وضعي غيره . 

أما العبث . فلا يشبرع » يو من الفائدة » ومناقضته للأصل العام الذي قام 
عليه التشريع ل وهو أن والاسعام عله متاح العباد» أي مغيّاة بباء ومفسرة في 
كر 1 عل اناسياء تشريعاً نظرياً » وتصرفاً عمَلياً ٠‏ - كما بينا وهو 
أصل يقيني ثابت بالإجماع . لثبوته أولاً بالاستقراء من نصوص التشريع نفسه -كتاباً 
وسنة - - هذا فضلاً عن أن « العبث » في شِرّْعة الإسلام » منافٍ « للحكمة الالهية » 
من انزال الشريعة ٠‏ بل إنزال الشرائع السماوية كافة . أو إرسال الرسل ٠»‏ لقوله 
تعالى : ف لقد أرسلنا رُسّلَنا بالبينات . وأنزلنا معهم الكتابٌ والميزان ٠‏ ليقومٌ الثاس 
بالقسط #*) وَالقَسط هن العدل: والعنك ينافيه . وهو ما أفضح نه آئمة المحفقين 
من الفقهاء من. مثل ابن ثيمية حيث يقول ا سأرل اله 
فليس من الشريعة'» وأيضاً « العقد » وهو منٍ أكبر الأدوات في النظام التشريعي ١‏ 
لتبادل. المنافع والأموال. إذا لم تترتب عليه فائدة جديدة لعاقدذيه ع كان باطلا لأن 
تحصيل العقد لفائدة مبتدأة لم تكن .حاصلة من قبل » شَرْطُ للانعقاد . نفياً للعبث في 
التعامل . ؛ فكيف إذا خلا عن الفائدة أصل » أو كان عحلّه حرماً غير مشروع!؟؟ 
مناط المشر وعية في الحق د وعوائتى الالجتياص افيه - ينعكس على مفهوم 
العقد عند التحقيق ٠‏ إذ المشر وعية أساسها العدل .2 وَالعَدْلٌ لا يتجزأ , ولا 
افص في شرع الله ورسوله. ٠‏ فيغدو « العقدٌ » » على هذا النظر ء واقعة اجتماعية . 
لا تعاقدا فرديا حضاً . إعمالاً لسلطان الارادة المطلق . لأن هذا أَئْرٌ من آثار الفردية 
في المفهوم الذي يستوجب الاطلاق في التصرف . في الفلسفة الفردية . وهو مالا 
يُقَرّهُ الشرٌ يحال . ٠‏ لسقوط المعنى الاجتماعي فيه . ما يَفْسَحّ المجالٌ للعبث . 


(#) سورة الحديد/25 , 
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والتحكم ٠‏ والاستغلال . ومنافاةٍ الصالح العام . أو اختلال ‏ التوازن» في 
اقتصاديات العقد . بظرف طارىء قد لا يكون للمتعاقدين يد في إحداثه . 

كم امعان لحك هذا كله وقسيةا» ولك عذاالا عند من الإشارة إلى 
تلك المفاهيم والأصول التشريعية الإإسلامية الثابتة بالاستقراء بإيجاز شديد . 

إن المبدأ العام الذي يقوم عليه « العَقّدُ » في الإسلام , مُشْتَقٌ من المبدأ الذي 
يقوم عليه مفهوم الحق فيه » فكلاهما قائم على أساس اجتماعي . واخلاقي ء 
وإنساني. ونعالج الناحية الاقتصادية في العقد ‏ باعتباره من أعظم أدواتها أثراً. 
وأشدَّها احتياجا إليه في تبادل المنافع والأموال ‏ وني ضوء ذلك كله . 

وقد اشتق الإمام الشاطبي « جهة التعاون » مبدأ عاماً ‏ بوجهيه الايجابي 
والسلبي ‏ حاكياً على التشريع كله . بحيث تَقَيّد به الأوامر والشواهي الواردة في 
الشرع بما لا يخالف أو يناقض مقتضى ذلك المبدأ الام 2 . لقوله تعالى : # وتعاونوا 
على البر والتقوى . ولا تعاونوا على الإثم والعدوان » وهو بوجهيه الايجابي 
والسلبي - يوجب التكافل في التعامل » بل وفي جميع وجوه الحياة » وهو أصل مجمع 
عليه . 

٠‏ وهذا المبدا أخلاقي في المقام الأول . غير أن الآصوليين والفقهاء » قد أَعْمَلُوهُ 
ناذه دعتال ملزمة في التعامل . ولم يتركوه مخض اخحتيار المتعاقدين أو 
غيرهم » فيز برضب ضفل المدية”الؤكاالققك حلقا وذها وكترعا كلرما ب بزلكن روعي 
في الوقت نفسه على الدائن ألا يتمسك بكافة مزايا العقد حتى في الظروف القاسية 
والأزمات الخاصة والعامة. لأن هذا لايتفق ومبذا «التعاون»””*' فضلاً عن أنه انتهازٌلسوانح 
الفرص واستغلال الأزمات, وإلا فَلِمَ 1 الالح مد وهو في الأضل عَقَدُ بيع 
وشراء. وتصرفٌ في حق الملك . وَلم حرم ِيعٌ المضطر وشراؤاه » وبِيعٌ المسترسل 
عديم الخبرة ع حتى وَْصِف بأنه رباء, والرّمة ليست منصبة على أصل البيع » لأنه 
خلال 07 الله البيع » ولكنه مُنصبٌ على استغلال عدم الخبرة . أو الاضطرار . 


(24) عقد الإمام الشاطبي - فصلا لبحث هذا الموشوع اق كتابه الموافقات » وأتى بالشواهد والتطبيقات من 
الكتاب والسئة وعمل الصحابة لتأصيله ‏ ج 3 ص 121 وَرَدَّ في الحديث « بيع المضطْرٌ وشراؤاه حرام 0 
وفي لفظ ٠‏ بيع الملضطر وشراؤه ربا ». 

(25) الموافقات ج 3 ص 357‏ راجع فيه بحثا قَيّأ عَقَدهُ الامام الشاطبي تحت عنوان : «الأمر والنبي يتواردان 
على الفعل . وأحدهما راجمٌ إلى جهة الأصل . والآخر راجمٌ إلى جهة التعاون ». 
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وهي تاحية ضعق في المستري ؛ بديل أن يكون الموقفُ الاخلاقي تُجاهَةَ , تبصيره 
امروب ان 3 والترفع عن غبنه » إعمالا لمبدأ التعاون 2 ومبدأ النصيحة 


وقد تطغي إرادَةٌ أَحَدٍ المتعاقدين الأقوى اقتصادياً . على الآخر . فيكون قبولَهُ 
للعقد فد ساعد - ظاهريَّاً لا رضا حقيقياً : » لمكان الاضطرار . كا هو واقع 
ومشهود وقت الأزفات . 


هذاء ولماذا أجاز الحنقية ( فسخ الاجازة للعذر » وهو اراب الطارىء الذي 
يصبح تنفيذ العقد معه مرهقاً للمدين بسبب لايد لاقي اخياناً ؟وبات دده بضرر فادح لم 
يكن قد التزمه بالعقد أصللً » بل نشأ الضررٌ البِِنُ عن هذا الظرف الطارىء ؟؟ 

وذ نظرنا إلى نكا هنا انعا من أن للحق « وظيفة اجتماعية » في التشريع 
الإسلامي . مما أقمنا من الأدلة » كان هذا المفهوم « للعقد » تطبيقا لتلك الوظيفة » 
فيتطابق الحقٌ والعقد ء مفهوما وأثرا*' ودورا . 

وقد التفت إلى هذا المعنى . الإمامٌ ابن تيمية » فقرر أنْ « لا بُدَّ في العقد من 
رضا المتعاقدين » وموافقةٍ الشرع»'”* فليس العمَد ! إذن شريعة المتعاقدين باطلاق في 
نظر الإإسلام 3 قينا للاستغلال والعيث عدوا 3 أو التحكم سلطان الارادة 
المطلق . 

وأما « التحكم  »‏ وهو عدم المعقولية الذي يستلزم جرد التسلط - فهو منتف في 
ل 
توك الم رح مقط م ع ا ل 
أساسها . إذ الأصل التعليل . كما قدمنا . 

وأما أنه حرم 5 فلأن « التحكم » لا يعدو كونَهُ مستشرفاً محرد إخضاع 
المكلفين تحت سُلطان التكليف . دون إمكان العثور على وَجّْه معقول - ينبض بتفسيره 
(26) راجع نظرية الظروف الطارئة في كتابنا ٠‏ النظريات الفقهية ». 


افو ووو ا سل يي للب 1101 


لنفعهم أو صالحهم . وهو ما تواترت النصوص على عكسه*) . بالأصل العام 
المجمع عليه ك| قدمنا . وأيضأًلو كان « تحكميّاً » لانتفئ ده ل عد 
عن قناعة ورضا ء ومعلوم أن « مبدأ الرضائية » أمدر ,يد لق سكل العقره 
والمعاملات . بل وني جل انتفاع كل من المتعاقدين بمال الآخر شرعاً » كما هو مقرر 


ومعارم اه بل « الحرية » هي أصل الاعتقاد 2 إِذِ لا إكراء في الدين « فكان التحكم 
منتفياً ومحرماً في الشر ع أصال . عقيدة ومعاملة » » . 


ونع الداع ») - بانتفاء ( أصل المعقولية » فيه - ضرب مر الملط القاهر 
الي يأباه أ للدم أَشَدُ الإاباء كل غارية 6 يما هو « دين 6 ومع العدل 


على أن الإسلام لم يجعل ذلك التَحَكُم للرسول ‏ كي اكه يلقو له قطان 
وما أنت عليهم بِجَبّار 4 بل نفي اللهُ تعالى ذلك عن ذاته العليّة ٠‏ لقوله سبحانه : 
ا ا : « وما ربك بظلام للعبيد »* وقوله 

نه : ط ان الله لا يظلم مثقالَ ذرة 4 وفي الحديث القدسي : « يا عبادي . إني 

ل ؛ فلا تظا موا » فثبت أن الشرع 
معلل بالمصالح المعقولة . فا خرج عن المصلحة إلى المفسدة . وعن العدل إلى 
الظلم : فليس من الشرع في شيء : 

معقولية التشريع تستلزم أن يكون المكلفون به أحراراً ذوي عبزة . وهو ما 
جاء الكتابٌ العزيز بتأصيله في صريح نصوصه : 

على أن الإسلام يخاطب بتشريعه أحراراً ذوي عزة » مصداقاً لقوله تعالى : 
« ولله العزة ولرسوله وللمؤمنين »* وهذه ١‏ العزة » حقيقةً وليست مجحرد وصف 


قولي ٠‏ من قبيل أنه يغبض بها أمران : « معقولية التكليف . وقناعة المكلف » ومن 
ألزم نفسّه بالتنفيذ والامتثال عن قناعة ورضا » وكفاية اختيار » كان حرا عزيزاً ٠‏ بلا 


6 
وأيضاً . يدورٌ التكليف كله على قِيّم إنسانية ثلاث : العصمة . والحرية . 


8) راجع بحثاً مستفيضاً في مقاصد الشريعة للإمام الشاطبي - الموافقات ‏ ج 2 ص2 وما بعدها. 
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والمالكية . تَحِدُ ذلك مُمَضَّاد في كتب الأصول”© , ولا يتسع المجال لتفصيل القول 
فيها ؛ أما الاعتساف والانحراف والنكوص والعصيان فلا يكون والحالة هذه قات 
م ل ل اه 
الحق أهواءةهم لفسدت السموات والأرض »4لكؤنٍ الموّى منزعا نفسيا من شأنه أن 
يُعْشَ على العقل منافذٌ التفكير الجر . أ كول ورو انمق مكاي وق:هذ! إغتيال 
للقيم الأساسية الانسانية الثلاث التي لا قيام لمجتمع إنساني بدونهاء من ( الخرية 
والعصمة والمالكية » ِذْ لا تحَقق ها إلا بتنفيذ التكليف والامتثال » وإلى هذا الااشارة 
بقوله تعالى : « يا اننا المي إنما بغيكُمٌ على أنفسكم » وقوله تعالى # إن 
اسم َحْسَنكُم لأنفسكم . إن أسَأتَم فلها 4 وقوله تعالى في الجهاد المفروض : 
« إلا تنفروا ء يعذبكم عذاباً ألييا » ويستبدلٌ قوماً غَيْركَم » ولا تَضرٌُوه شيئاً * . 


ثمرة التميبز بين المنهج الحسي المادي التقريري . وبين المج الغائي التقويمي 
في الاجتهاد والبحث العلمي التشريعي : 

التشريع ذلآللات ذات قا ضد ل معايير العدل فيه » وقدمنا الفا أن 
« العدل » في الإسلام ليس مفهوماً ذهنياً فلسفياً بحرداً يُجَلّقَ في آفاق من التأمل 
المحض البعيد عن الواقع تما قد يستعصي على التطبيق . بل الدارس لمصادر الشريعة 
ومواردها . وما نتج عنها من اجتهادات الأصوليين والفقهاء . عَبْرَ قرون » يرى أن 
: العدل » في الإسلام يتمثل واقعاً في المقاصد والمصالح المرسومة شرعاً . وهي 
غايات الأحكام » نظرياً .'ومناط مشروعية التصرف واقعياً وعملياً . والمشر وعية هي 
العدل . ويترتب على هذا النظر أمران : 

الأول - أن « العَدْلَ » مُنَدمِجٌ في التشريع نفسه » نضأ وروحاً ومقصدا. ولا 
يُسْتوْحى من أمر خخارج عنه . كالقانون الطبيعي مثلا » لأن هذا القانون - فضلا عن 


2 


كونه مبههم]| - قد ابتدع ظهيراً للفردية المطلقة » وهي منافية للإسلام رأساً . 


الثاني أن « معايير » التشريع هي التي يجب أن مُحْتَكمَ إليها في وزن « الواقع » 
المعيش بجميع وجوهه ومناحيه ؛» ليكون محكوماً بالتشريع عدلاء أي العكس » : 


(29) أما العصمة فهي عصمة الانسان في نفسه وماله وعرضه ء وأما الترية فهي التحر رمن العبودية والنضوع 
لخير الله ولغير شرعه ا » فمصدر صناعي + يع كوه سالك لكافة حقوق الانسان - التوضيح -ج 2 
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هذا تشبيتٌ لأصالة القيمء وهذا فارقٌ حاسم بين المنبج التقريري والغائي. إذ الآولٌ 
يبني يبي التشريع على أساس الواقع » والظواهر الاجتماعية » بخلاف الثاق ١‏ فالواقع 
تظواهره ماد لتسحيصه ؛ وتايل عناصره » وت غااه ٠»‏ ووزفه يزان الم 0 
وافق معاييرَه شر عءوما خالقهارٌفضءأو قوم يما ي: يتفق واصول العدل الثابتة فيه . 

هذا. والظواهر الاجتماعية المخالفة مقتضى الشرع. مُتكر ء, لكر يجب 
ل ل ل ل ل 00 
التشريع هو انشاءٌ قواعد مبتدأة , أو تأسيسٌ فقه جديد . مما لم يِأَذّن به الله ) لأنه 
افتئات على حق الله في التشريع . وإلى هذا الاشارة بقوله تعالى : # إن الحكم إلا 
لله # وقوله تعالى :9 فوربك لا يُؤمنون حتى يكوك فيا شَجَرٌ بيهم © وقوله 
تعالى : + ومَنْ م يكم بما أنزلَ الله . ٠‏ فأولئك هم الكافرون » . هذاء. ومما يؤ كد 
وجوب اتخاذ القانون الغائيّ منهجاً في التشريع الاجتهادي, أن الاجتهاد بالرأي في 
التشريع الإسلامي ذو صلة وثقى بالمصلحة التي هي غاية الحكم. ومئاط العدل فيه 
فل يقر أمَرٌ واقع أو عرفٌ سائد أو معاملةً دون أن ودف كل أرلقك فعيارها » فكان 
ارتباط الاجتهاد بالغاية وثيقاً . لأنها وازْنُ المشروعية . 

عن ان عه الشايك قوري أمران : « المعقولية » وه مُحْطَيات الذبرة العلمية 
المتخصصة في موضوعها ؛ وليس بعد ٠‏ المعقولية والعلم ‏ ؛ شَيء يُبْتَغى . و يرشدك إلى 
هذكء »أن الإمام مالكا رحمه الله - قد اشترط - فيها اشترط - في « المصلحة » التي يبنى 

عليها الحكم . ٠‏ فيما لم يرد فيه نْصٌءأنها « إذا عُرضَتٌْ على العقول تلفتها بالصول) 
عق ذا ولفتيا عقن كاد ف اونما ب تلفت قرا دري 

هذا + والمقصود + العقول العلمية المتخصصة لا العامية يداعةٌ , إذ العامي لا 
ار و وتيا بارا سيراي ١‏ كن ولط لتر ولا 
الخبرة العلمية » وأما أن يكون رأية خطأ . فالأصل فيه الخطأ . 


فإذا تلقتها العقول بالقبول . كان ذلك قرينة على مطابقتها مقتضى العلم 
. والحكمة . ولا يناككر الشر ع مقتضى العلم . وإلا ما كان لفريضة طلب العلم 
بإطلاق وجه يفسرها . كما لا ينبغي لعاقل أن يقيم الحكم على غير ما يقضي به 
العلم ‏ ألا ترى حكمٌ الشرع في « الوباء » مشلا . إذا اتعدر ف :كه عبعينة ع فإنه 
يقتضي الا يخرج منها أحد أو يدخل إليها لمصلحة الوقاية منهى شر تا 
لكن من الذي يقر أن ثمة « وباءً » حقيقة » إنهم أولو الخبرة من الأطباء .» فكان 
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موضوع الحكم الشرعي إذاً علي » يعتمد الخبرة في تَبَيْنِهِ » ثم على أساسه يكون 
الحكم الشرعي سلباً أو إيجاباً . تبعاً لوجود الوباء وانتفائه » وإلا كان الظلم في تقييد 
حرية الناس في تنقلهم » دون موجب يسوغه . 

هذا . وبما يؤكد « معقولية » « المصلحة » في التشريع الاسلامي ‏ إنا تفتقر 
دائما إلى التصرف العقلي في تَبينها » لأنها عنصر عقلي خارج عن منطوق النص غالبا , 
وهذا هو الاجتهاد بالرأي من أهله ٠‏ فإ كانت داخلة في منطقهة التشريعي 5 إذا لم 
يكن منصوصا عليها صراحة » أو متبادرة من ظاهر المعنى اللشوي دون اجتهاد » 
م 0 

نه لو قُصد عرضها على أهل العقول الراجحة . لا انتقص ذلك من 

ا 0 » بمضمون الحكم الشرعي أو 
مُتَعَلْقه متعلّقه , والعلم في تقدم مضطرد , والمصالح متكاثر ة مستجدة . والعلم أو المعقولية 
شرط أساسي يتوقف عليه اعتبار المصالح المتجددة . مبنى للأحكام , » على ما قرره 
الامام مالك وغيره » فكان هذا دليلا قاطعا على عنصر « التقدم » في تشريع 
الاسلام » بتقدم «العلم» نفسه الذي هو شرط اساسي في اعتبار كافة المصالح 
شرعاء مهما تجددت . وتعاور الناسٌ الزمِنٌ . أو بتقدم العقل وارتقائه بتطور 
العلم . 

هذا . وقد أشار الامام الغزالي إلى هذا المعنى » قاصداً بالعقل . العلم . أو 
الخبرة العلمية المتخصصة من أهلها بقوله : « واشسرف العلم ما ازدوج فيه العقل 
والسمه""ا » واصطحب فيه الرأي 617 والشرع. وعلم اصول الفقه من هذا 
القبيل!2" . فإنه يأخذ من صفو الشرع والعقل . سواءً السبيل » فلا هو تصرف 
بمحض العقول . بحيث لا يتلقاه الشرع بالقبول , ولا هو مبني على مخض 


(30) نصوص الشرع . 

(31) الرأي من أهله . وهم العلياء المتخصصون ., أو ذوو الخيرة العلمية التي يتوقف عليها اعتبار المصلحة 
مبنى للحكم الشرعي . 

(32) وهو المنبج العلمي في الاجتهاد التشريعي ٠‏ لاستنباط الاحكام كن أضوقنا سواء عن طريق النص أم 
الدلالاات ., 

(33) التقليد الخاء للعَقْل » بل للشخصية العلمية » وهي في مقابل التصرف العقلي . والبحث المبتكر عل 
منهج منطقي مرسوم . 
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التقلير(33) الذي لا يشهد له العقل بالتأييد والتسديد© » . وهذا بين في أن الشرع 
والعقل صنوان متلازمان . وهوما أكدناه انفاً . 

هذاء ومما يؤكد كون « المصلحة » الواقعة أو المتوقعة - وهي غاية الحكم إذا 
مأاستوفت شرائط اعتبارهاء مبنى للحكم. ولا سيما في الوقائع المستجدة. 
والظروف المتطورة . ما صرح به الإمام ابن القيم حيث يقول فحن يدت 
المصلحة 2 فكم شرم الله وديله :ولا حر م أن شرع الله وديئهُ هو «العدل» بعينه : 

وعلى هذا . فالعَدل في الإسلام أمر واقعي محل مُذّْرك يتمثل في « المصلحة 
المعقولة » التي هي غاية الحكم . وبذلك تمكلت , المعقولية » العلمية في أصول ومباني 
الاحكام الشرعية . فكان الاجتهاد بالرأي في الاسلام وثِيقٌ الصلة بمفهوم العدل , 
بل لا يتصور الاسلام بلا اجتهاد في كل عصر . ٠‏ لتجدد الوقائع والأحداث . وتبدل 
الظروف . إلا إذا تصورنا تجريد الحكم عن مبناه من المصلحة والعدل . وهذا 
محال . ولأن الاجتهاد بالرأي تعين وسيلة لما يعرف به العدل . وما به يتحقق . 
والمصلحة هي الغاية 2 والحكم وسيلتها . فكان قانون الغاية هو المهيمن على 
الاجتهاد والبحث التشريعي كله . لأنه يتضمن معايير المشروعات من الوقائع 
والأحداث والظر وف الاجتماعية المتغيرة. فكان ميزانا للتقويم » وليس قانونا 
ا ل قع . وليس محكوما به . كها قدمناء وهذا 
بين 

الثالت أن الخُل العلياء والقيم الانسانية ع والمبادىء الُلقيّة الثابتة التي تعتبر 
مدرّكات الحاسة الفطرية قبل أن ثَلثَاث بمخلّفات البيئة » أو بالعوامل لت هو 
الأعراف والتقاليد الموروثة . أو التيارات المتطرفة الوافدة التي تقوم على 0 
يعد وهنا امضبارية وهي ماكر لأصول الاسلام . أقول تلك المبادىء اللقية الي 
تعتبر من مُذْرحات الحاسة الفطرية النقيّة في نظر هذا التشريع - وهي ما يطلق عليها 
« البصيرة » لقوله تعالى ال دي سف يي را لي ييه 
أقول تلك المبادىء المذلقية . قد مَكنَ لها الاسلامٌ ف تشريعه 2 باعتبار أنه « دين 
الفطرة » مصداقا لقوله تعالى : # فأقم وجهك للدين حنيفاً ٠»‏ فطرة ة الله الي فطر 


(34) المستصفى - ج 1 ص 2 للإامام الغزالي 


ال ت ئ ا 12 7.21 


الناس عليها . لا تبديلٌ لخَلّق الله . ذلك الدين القيم © . 
والفطرةٍ إذا أطلقت شَمَلّت مقوماتها في الظاهر والباطن 3 كملا أي ا 
وعقلا ووجداناً وطاقات وغرائز وإرادة . 


هذه المثل والقيم والمبادىء » ليس ها وجود . ولا ينبغي أن يكون ها أثر عند 
اصحاب المذهب التقريري - كيا أشرنا ‏ فلا ثبات لها ء ولا أصالة - في نظرهم لأنها 
تحاضعة للتغير » والتشري يع عندهم خاضع للواقع » فالواقع هو الذي يصوغ التشريع 
في اعتبارهم . وليس التشريع هو الذي يصوغ الواقع على عَيْنْهِ » وهذا على النقيض 
من التشريع الإسلامي الموحئ به . كما ترى . لأن الاسلام جعل للمبادىء 
الاخخلاقية ‏ والمثل الإنسانية» الآثر البالغ ف تقويم الارادة وتوجيهها » بتطهير البواعث 
النفسية ٠‏ بل لا تجد كا شرعيا واحداً في الاسلام » إلا ويستدد أساساً إلى مبدأ 
خلقي . ٠»‏ يلبع مله ء يا بن بقاع لايد ايد 2 أعلى خالداً 

يسعى إلى تحقيقه أو الاقتراب منه . وإلا فا معنى قول ككل : « بُعشْتٌ لأتمم مكارم 
الأخلاق 2؟؟ ! 

يرشد إل هذا أيضا ويؤكدهء أن 7الأضول الدينية4 التائعة من الحقيدة 
نفسها - باعتبارها ميزان الخلق وال . والعامل إلفعال في ترسيخها وتعميقها في 
النفس الانسانية - تجدها ممزوجة بالقواعد التشريعية كيا أسلفناء من الر حمةء 
والبرء والايثار ء» والوقاء . والمروءة ء والعفو. والاحسان . والعفة . والصدق ٠‏ 
والتسامح في التعامل » قضاءً واقتضاءً . وغير ذلك من الفضائل ء وجماع ذلك كله , 
قوله تعالى : # إن الله يأمر بالعدل والاحسان »* وعلى هذاء فالصفة الدينية في 
التشريع الاسلامي ميزة كبرى قد أكسبته الخصائص الآتية : 

أولا - قد مَكّنت للمثل العليا في هذا التشريع . وأصّلت فيه مفاهيم 
الأخلاق . والفضائل . فكان فا مَنز ع ني التشريع . وهي قيم انسانية خالدة على 
الدهر . يتسامى بها إلى عليا درجات الكمال الإنساني . بما هي أصول الخضارة 
الأنساية الليقة : 

ثانيا اورثته خصوبة فائقة » ومرونة عجيبة . في مواجهة ا 
وذلك؛ بامكان ويل ما يفيضي فيه من تلك القيم وامثل إلى قواعد تشريعية ملزمة 
تُفْرَعٌ في نظام آمر . مؤيّداً بسلطان الدولة إذا رَفَ وازحٌ الدين , ألا ترى إلى الإمام 


لس 


ب 
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أبي حنيفة ٠‏ كيف كان يجيز للمالك أَنْ يَتَصرّف في ملكه على النحو الذي يشاء » ولو 
ضر بجاره + ذهابا مئه إلى م دي سو اي ا كي 
معنى الملك ما يزداد في تقييد حرية المالك ؟ غير أنه نهلم يحْزِ ذلك إلا ديانة وخلقا 
ومروءةء ولم يقِيّدُهُ قضاءً فذقا ؛ لغلبة سلطان الدين على النفوس . حتى جاء 
صأ حباه : الامام أبو يوسف ومحمدفقيّدا المالك في تصرفه في ملكه بما يمنع الضرر 
الفاحش عن جاره ديانة وقضاءً مُلماً . استثناءً من القياس العام » ( استحساناً) 
وعللوا ذلك بالمصلحة . أي بالعدالة » لتغير تصرفاتٍ الناس ء وعدم مراعاتهم 
لقواعد الاخلاق والديانة » وبذلك تحول الحكم الديانني الخلقي إلى حكم قضائي 
0 ء الظروف المستجدة ذلك . 
أغها جعلت لفعل المكلف ٠‏ حكمين : احدهما دياني يحكم العلاقة سرا 

اي ا ال قضائي . يحكم 
بالظاهر من الأمر . وقد تكون الحقيقة والباطن على خلاف ما يحكم به القضاء . فلا 
بدذّ من حكم الدين المسيطر على الوجدان والضمير . 

هذا . ولا ريب أن الحكم الدياني ذو أثر بالغ في توجيه المكلف إلى ما هو حق 
وغدل .إذا كان للعقيذة غيمتة وسرؤادةٌ عل تنه ٠‏ فين سبلم ء ما للعنصر الديني 

من أثر في تكوين انسانية الانسان !! 

بعد هذا التمهيد في بحث المنبج العلمي في الاجتهاد التشريعي ٠»‏ حسبما 
تقضي به فلسفة التشريع الاسلامي ء لما يترتب على اتخاذ غيره من المناهج ‏ نما لاا 
يتفق وطبيعة التشريع نفسه - من نتائج وثمرات متباينة » أتينا على ذكرها . قد تأت 
على بُنيّة التشريع وخصائصه ومقاصده جملةً » على النحو الذي فصّلنا تفصيلا يناسب 
بهد ترصو من يواح الأحر اق السرايم ٠‏ الول عق 38" اموي تفيل إلى 
موضوعنا اللاساسي . وهو النظرية العامة للشريعة الاسلامية » تحدّدُ ذائيتها ب#توطيعة 
هدفها العام . 


النظرية العامة للشريعة تحدّد ذاتيتها , وطبيعة هدفها العام 

قدمنا أنَّ الخريع الاسلامي - باعتباره علا تقويميا لا : تقريريا ‏ ينتظم البحث 
والاجتهاد فيه » منهجح ب الغاية » وتقديرَ المأللات والنتائج الواقعة أو المتوقعة ع أثراً لاتهاه 
الارادة الانسانية » وبواعثها في التصرف . وقد يقارن البواعث والقصوة النفسية 
116 مجلة كلية الدعوة اللاسلامية إالعدد الثالك) 


ظروفٌ خارجية عارضة ملابسة ذاثٌ أثر في تشكيل عِلَل احكام جديدة تعارض حكم 
الأصله ومن هنا , أشار الامام الشاطبي إلى أن « النظر في مالات الأفعال » معتبر 
مقصودٌ شرعاً ,0360 وَآنّ عل أمناسن هذا ١م‏ المال  »‏ المتوقع أو الواقع فعلا يكون 
تكييف الفعل بالمشروعية وعدمها ؛ بقطع النظر عن حكمها الأصلٍ . لأنها أضحت 
رَهُنا بذلك ء ولا ريب أن هذه المرونة في « التكييف » تبعاً للعوامل النفسية » أو 
الظروف الموضوعية » تكسب التشريعَ قوةَ وقدرة فائقة على مجاببة الوقائع المستجندة» 
فيا نطو ةلاض لزه 

وننتقل إلى بحث « النظرية العامة للتشريع الاسلامي » بما محدد ذاتيته , 
وخصائصه . وطبيعة هدفه العام : 

يشير المحققون من الأصوليين في تحديدهم لأركان هذه النظرية إلى ما يل : 

المصالح الكلية والحزئية ورسائلها من الأحكام . مبادىء . وقواعد ‏ 
وتفصيلات .ما يختص الشار ع ٠‏ وأنْ ليس للمجتهد سلطة ابشداع الاحكام . 
والمصالح . » لما فيه من قضاء على تلك الذاتية وخصائصها .2 » بتأسيس فقه جديد . 

فالتشريع الاسلامي - حكياً ومقصداً . أو قل حكياً ومصلحة ‏ من وضع 
الشارع . 

أما الحكم فواضح . وأما « المصلحة » فليس معنى وضع الشارع هاء سلب 
صفة ١‏ المعقولية » عنهباء وإلا ما كانت الشريعة ذات اهداف . ومقاصد . معقولة 
المعنى .» وقد فصل القول في ذلك » الامام الشاطبي والامام العز بن عبد السلام 2 
ليو كدا « ذاتية » الشريعة .يقول الامام الشاطبي : « إِنَّ كَوْنَ الملصلحة مصلحة تُقَصَدُ 
بالحكم .والمفسدة كذلك. مما يختص بالشار ع . فإذا كان الشارع قد شرع الحكم 
لمصلحة7© . فهو الواضع لها مصلحة ء وإلا فكان يمكن عقلا . ألا تكون 
كذلك©© » وهذا صريح وبين . 


(36) الموافقات : ج 4 ص 196 وما يليها ‏ ج 3 ص 359 يقول الإمام الشاطبي في هذا الصدد 
أيضاً ‏ : « الاشياء أنها تحل وتحرم » بآلاتباء المرجع السابق ويقصد الأشياء الافعال التي تمارس بها ما 
مْنِحَهُ الح من سلطات ء لا الاشياء المحرمة أصلا . 

(37) في هذا إشارة إلى أن الحكم وسيلة غايتة المصلحة التي شرع من أجلها والمقصود بالمصالح الكُلَية . 
المصالح العامة وبالجزئية ‏ المصالح الخاصة . 

(38) الموافقات ‏ ج2 - ص 315 - وراجع في هذا المعنى أيضاً قواعد الأحكام ج 1 ص 8 - للإمام ابن 
عيد السلام . 
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ومعنى ذلك .2 أن من المصالح ما يبدو للعقل مصلحة . ولكنك ترى الشارع 
كد العاها» نضا ناو ولاك ٠‏ اما لمجافاتها للعدل . أو للمصلحة الحقيقية الكُلّية الى 
عع أن تقوم حياة المجتمع ونظامّه على أساسها . إِنَّ في المييدان الاقتصادي أو 
السياسي أو الاجتماعي ٠‏ أو الوجداني والخلقي . فمن ذلك مثلاً . تحديدٌ نصيب 
الأنثى في الإرث على النصف من نصيب الذكر ء لاعتبارات اجتماعيةٍ واقتصادية 
ومالية تَتعَلّق بنظام الاسرة كله » وإن بدا لبعضهم أنَّ « المصلحة » في المساواة , لا 
سي| إذا نظر إلى هذه الجزئية . مبتورة عن النظام التشريعي العام للاسرة والمجتمع 
معا. لأن الشارع الغى هذه المصلحة المظنونة نضًا”*" . لاتصال هذا الالغاء بالعدل 
في توزيع التبعات المالية»ومبدأ القوامة» وكذلك تحريم كافة وجوه الاستغلال إبَّان 
التصرف في الملكية الفردية . من الاحتكار (40) » والرباء والغرر. وبيع 
الاسترسال”'؛ وبيع المضطر وشرائه » والغَبّن الفاحش الناتج عن استغلال ناحية 
ضعف في الطرف المغبون » من عدم الخبرة » أو عدم كفاية الاختيار.. أو الطيش 
البين , أو المهوى الجامح . أو استغلال ظروفٍ طرأت من شأنها أن تُحْلٌ بالتوازن في 
اقتصاديات العقد بين طرفيه » بحيث يننفي هذا «١‏ التوازن » بين التزاماته المتبادلة ع 
مما يجاتي قانرن « العدل » والانصاف في التساماوي ولاريب أن العَذْل فوق العقد , 
لأن العقد شر ع وسيلة لتحقيق العدل ؛ لا للافتئات عليه . 

فقد يرى بعضهم . أن في ذلك أو في طائفة منه « مصالص اقتصادية » ما دام قد 
تم التعاقد فيه على أساس التراضي ؛ توصلا إلى تحقيق منافع متبادلة في العوضين بين 
طرفيه بوجه خاص . أو لما له من أثر في النشاط الاقتصادي بوجه عام » ولكن 
الشارع الاسلامي قد حرم الاساس الذي قام عليه مثلُ هذا التعاقد . إلغاءً لتلك 
المصالح المظنونة أو الموهومة » لكونها غير مشروعة ٠‏ لأسباب تتصل بالعدالة » صوناً 
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له من اختلال « التوازت » الفاحش بين التزامات كل من الطرفين . أو لانتفاء ما 


(39) يقوله تعالى : # يوصيكم الله في اولادكم . للذكر مثل حظ الانثيين # . وهذا نص قاطع صريح لا 
محتمل التأويل . ١‏ ش 

(40) لقوله ‏ وه - لا مَمْتَكرٌ إلا خاطىء . والخطء . هو العصيان والإثم . ولقوله عليه السلام : ومن 
احتكر على المسلمين طعامهم . كان حمَّاً على الله أن يُقعده بِمُظم من النار . اي بمكانٍ عظيم من 
النار, وهذا العهّاب لا يكون إلا على جريمة عظمى 5 

(41) بيع المسترسل ١‏ هو الذي لا يتمككن من المساومة » أو هو عديم الخبرة الذي لا محسن المبايعات . 
فيُْبّن فيها عادة غبناً غير مألوف . 


8 لب مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العده الثالك) 


يقابله من عَوضٍ 1 ولاستغلال أزمة . أو حاجة الطرف الضعيف , أو لآن 
« التراضي » لم يكن كاملا حُرَاًء بسبب ضغط الظروف القاسية » حتى كان قبولاً 
ا ا الك الحا ل د 
العاقدان على درجة سواء من « الأهلية الشرعية الكاملة ) ب - إل ذلك - 
يكونا متساويين أيضاً من حيث ١‏ القوة الاقتضادية ار و 00 
الآخر الضعيف ء فيكون مدعنا أو مُرْغَماً في قبوله 2 122000232 
التصرف بذلك أساس إنعقاده. وهذا تحر دَقَيقٌ لأصل العدل في التعامل . 

هذاء وقد أشار الامام ابن رشد . إلى أساس « العدل » في التعامل . وتبادل 
المنافع وَهُو « مقاربة التساوي » بين العوضين . حتى لا يكون بينهب] تفاوت شاسع 
يتخذ مظهرا مادياً هو ما يطلق عليه « الغبن الفاحش 8. 

هذا يان « للمصلحة » في الميدان الاقتصادي على سبيل المثال . 


وأما « المصلحة » في الميدان السياسي وعلى الصعيد الدولي بوجه خاص ء 
فتراها تتعلق بالمصلحة الانسانية العليا » وعلى المستوىٍ العالمي ٠‏ فضا عن تعلقها 
بمصالح العرب والمسلمين في دوهم بعخاصة . بحيث لا تُقْضي رعاية المصلحة الخاصة 
إلى استحكام التناقض بينههاء وقد مهّد الاسلامٌ السبيل إلى التوفيق «بمحو اسباب 
الاضطراب العالمي كافة » كتحريم العدوان . والبغي . والاستعمار . لتكون ا 
هي أرق فق أمة » والمعاهدات غير المتكافئة . واستغلال الشعوب المستضعفة فق 
الأرض » واستئصال شأفة « العنصرية » من الوجود الدولي . إِذْ حارءها الاسلامم 
محاربةً لا هوادة فيها . وغير ذلك مما لا يتسع المجال لتفصيله . ٠‏ تحقيقا للعدل الدولي 
بين البشر . وهو أساس السلم العالمي . 

وأما« المصلحة » في الميدان السّياسي داخلاً . فقد أرسى مثلا «مبداً 
الشورى » وترك تفصيل اجراءات تنفيذه للاجتهاد بالرأي من أهله حسب الظروف 
ودياك أن و ضايف الشيفية وراتهه إن الر عه #اراسا » بحكم توحيه التذاءات 
الالهية بالتكليف إلى الأمة أصالة . وولىُ الأمر نائبٌ عنها في التنفيذ . ولذا جاءت 
اللمعوطن بارسباء « مبدأ المسؤولية » تجاه ولي الأمر بقوله مَكِيٍ : «كلكم راع ء 
وكلكم سؤول عن رقف الإمام راع ومسؤ ول عن رعيته » ولا ريب أن المسؤ ولية 
(42) بداية المجتهد جح - ص وكتابنا الققه المقارن ‏ ص 180 وما يليها . 
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عن « الرعية » إنما هي مسؤولية عن « مصلحتها » وقد تأكّد هذا بالقاعدة المحكمة 
الي ناطت تصرفات ولي الأمر بالمصلحة العامة في الدولة ومؤداها : م التصرف على 
الرعية منوط بالمصلحة )(43© , 


فالسلطة قي الشريع_الاسلامي - حَقٌّ ممنوح من الرعية أصلا » عن طريق 
الشورى . ولكنه حَقّ وظيفيٌ غيريٌ لا شخصي . ؛ بمعنى أنه « حق وواجب» معاً . 
ولا ترجع المصلحة فيها إلى مَنْ يمارسها شخصيا » بل إلى الأمة مباشرة » وإذا كانت 
« مصلحة الأمة » هي أساس مشروعية الولاية عليها . اعنى مشروعية السلطة » فإن 
التصرف السياسبي العفافي. لتذلك المعيدلحه .. يتقن الولارة مقر واعيدها » بالمئافاة ء 
ما دامت مصلحة الأمة هي أساس الولاية العامة . 

هذا ني « المصالح » وأنها من وضع الشارع نضّاً ودلالة . 

وأما الأحكام . فمن البدهي ألا يكون نَمَّةَ إفتئاتٌ عليها . لأنها ثمرة حت الله 
في التشريع . وهو ما يؤكده الامام الشاطبي بقوله : «وأما تحريم الحرام وتحليل 
الحلال .» وما أشبهه . فمن حق الله تعالى . لأنه تشر تشريع مبْتدأ . وانشاءٌ كُليّةِ شرعية 
ا اي ٠»‏ فهو مجرد أحكام في| ليس لغير الله فيه خيرَة » 


الأحكام منشأ الحقوق : 

إن النظرية العامة تقضي بأن « الحق » م: مَنشْوّه الحكم الشرعي . وليس « ذات 
الانسان » أو العَقّل جرد . سواء أكان « الحكم الشرعي » منصوصاً عليه ٠»‏ أو 
مستقادا ومستنبطا دلالة عن طريق الاجتهاد في أصوله المعتبرة شرعال4ة وعلى هذا 
فمصادر الحقوق والحريات هي مصادر التشريع نفسه : 

ويؤكد الإمام الشاطبي هذا المعنى بقوله : « فإِنَ ما هو لله من الحقوق . فهو 
لله » وما كان للعبد - الانسان الفرد ‏ فراجمٌ إلى الله . من جهة حق الله فيه » ومن 
جهة ون حون اكه ون مسترت اند وذ كاد ود ا در لا ا 


(43) القاعدة النامسة قِ الأشيأه والنظائر للسيوطي . 
(44) كالإجاع 3 والقياس 8 وغيرهما من المعايير الااجتهادية المعروقة قُِ اصول الفقه , 
ر(ك4) الموافقات حج 2 صن 516 . 


120 ججلة ككلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


ويترتب على هذا المعنى نتائجٌ فقهية أصولية منطقية : 


أوفا أن الشريعة هى أنائ اللق + وليس: الل :صمة ذاتية من ضفات 
الانسان ء أو نخاصة من انائضة الفقطرية . كيا يرى انصار المذهب الفردي فيما 
ابتدعوه من فلسفة القانون عندهم . حتى يكون الأصلٌ في الحق : الفرديّة في 
المفهوم 75 والاطلاق 5 التصرف ٠.‏ لأنه - في زعمهم 2000 ف وجوده على القانون 
والمجتمع والدولة©*). فالنظرية الاسلامية قائمة على أساس أن الشريعة هي التي 
أنشأت الحق إنشاءً » بما شرعت من الأحكام المستفادة من نصوصها أو دلالاتها , 
والتشريع دلالات47 , 


هذاء ويقرر الامام الشاطبى هذا الأصل بصورة جَلِية ؛ لا لبس فيها ولا 


ا 


اهام . حيث يقول : «لآن ما هو حق للعبد 0 
باثبات 00 لدع لك" 0 مستحقاً لذلك بحكم الأصل 353 , فالحق ثا 


الثاني أن الانسان لم حُلْنْ خْرَاً . أو مرَّوّداً بالحقوق 0 كا يتصور 
الفرؤيون + لآقه الس غاطنا! ببالحكم بل التكليف» ؛ فلا يبت الحق كَمل الا 
بالتكليف© ». وإنا لق ليكونٌ خُرًا » بمقتضى تكاليف الشرع زعت زواياكه 
الجسام . إِذْ لا تكليف بلا مسؤولية . 


وعلى هذا . يتَبِدّى لك ء أن التشريع الاسلامي بِجِغْلِهِ التكليف مُنشأ 
الحقوقء. يكون قد أولى عنايّه أداء « الواجبات » قبل تقريره م مَنْصَ الحقوق 
والحريات . ذهاباً منه » إلى أن في التبوض ببذه « التكاليف )”25 على 1 الاكمل 


(46) الحريات العامة - ص 76 للدكتور طعيمة الحرف . 

(47) بمعنى أن النص قد يفيد أكْثْرٌ من معنى ء عن طريق منطوقه . أو إشارتهء أو علته أو مفهومه 
المخالف . أو عن طريق الاقتضاء واللوازم العقلية » أو تحكيم مقاصد التشريع الاساسية وها يتبعها . 

(48) الوافقات حاف داضي 116 :. 

(49) وَنَبَتَ الحقٌ للحمل, استثناءً في بعض الأمور . 

(50) كقوله عليه السلام : كل المسلم على المسليم : حرام دمه. وماله » وعرضه . أي الاعشداء عل كن 
أولئتك ترم ٠‏ وفي تحريم الاعتداء على هذه « العصمة » في وجوهها الثلاثة .» سيان دق الانسات في 
الحياة. وني المال. وفي العرضى . وكقوله 0 تقتلوا النفس التي حرم الله إلا بالحق » . 
وكقوله تعالى : « ولا تأكلوا اموالكم بينكم بالباطل » . أي تأصيلا لحق الملكية وصيانةً له » فكان - 
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والمرسوم شرعا . ضماناً كافياً لتحقيق وصيانة الحقوق والخريات . وبذلك كان 
0 التلازم 3 المستحكم بيعن ١‏ عُتَصر الإلزام ») بالتكليف . وعنصر الحق أو الحرية . 
بحبث لا يتصَوّر الانفكاك بيبا ء وهذا فارق حاسم بين حقوق الانسان , 
والخريات العامة في الاسلام ‏ وبين ما استقر منها في المواثيق الدولية » أو من قبلها 
إيان الثورة الفرنسية » لسبب بسيط ٠‏ هو أن هذه الموائيق, قد افتقدت عنصر 
« الالزام » ولا سيا على الصعيد الدوني 2570 فضلاعن الاختلاف في المفهوم ‏ ولا ادل 
على ذلك من الاتفاق على أن الاعلان العالمي لحقوق الانسان نفسه . قد افتقد عنصر 
الالزام » في الحياة الدولية » حتى غدا عديم الأثر . وهل تصرف الرجل الأبيض 
عسكريّاً وسياسياً في افريقيا السوداء مثلا . مما يعتبر أثرا للتقيّد بهذا الاعلان ؟؟ أو 
هل اعتداءٌ اسرائيل على بعض البلاد العربية » واستيلازًها على مساحات واسعة من 
أراضيها . وإمعانها في الاغتصاب والتوسع عنوةً وبقوة السلاح وإعماها هذا السلاح 
الرهيب في أصحابها الشرعيين تقتيلا وتشريدا. ومعاملتها للعرب المجاهدين 
والمناضلين عن حقوقهم المشروعة في أراضيهم المحتلة . بألوان من التعذيب الوحشي 
الذي لم يشهد له التاريخ مثيلا » وعلى مرأى ومسمع من هيئة الأمم المتحدة . ومجلس 
الأمن . مما يمكن اعتباره مظهرا للتقيد بمقتضيات الاعلان العالمى لحقوق الانسان » 
والالتزام بها ؟ ما نظن !! 


كذلك . لا تكاد تحجد لمذا الميثاق الدولي . ولا لقرارات جمعية الأمم المتحدة ,2 
ومجحلس الأمن. انعكاسا أو أثراً في المسالك السياسية لتصرفات الدول العدوانية . ولا 
سي| تلك التي تقوم على سياسة التمييز العنصري بوجه خاص . حتى بين مواطنيها 
هي . ثما هو واقع ومشهود في أعظم الدول حضارة مادية . 

لذا . لا يمكن تصور الإنسان را في المفهوم الاسلامي ٠‏ إلا منذ أن أصبح 
يعتقد أنه مكلف ومسؤول . 


ذلك. لأن معتى الحرّية الذى دبض به التكليف قد غدا ف أغماء, النة 
ا يِ 3 2 2 كي وار 
الانسانية مُعْتقدا , يمارسّهُ على الوجه المرسوم له شرعا . إمتثالا لأمر الله . وعن 


| أصاد ثابتا في النظام الاجتماعي والاقتصادي في الاسلام ء ومعلوماً من الدين بالضرورةء لقطعية 
الأدلة- التي :بضت به ء فكانت الملكية الفردية من الأساسيات المشكمات التي لا تحتمل تأويلا . 

(51) الحريات العامة ص 10 وما يليها - للدكتور عبد الحميد متولي . 
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طواعية وكامل رضا . أو بعبارة أخرى . إن المسلم الحقٌ لا يصدر عنه تصرف أو 

نشاط حيوي : مادي أو فكري أو وجدانن . محفى ماارتم ل الشارع في خرطاي 
به من تكاليف - إلا إذا كان يعتقد ابتداءٌ وفي قرارة نفسه. أنه مُكَلّف به شرعاًء لا 
بعامل الاستهواء » أو بتسليط الغرائز الدنيا الأولية السليقية التي تغري بالتصرف 
المطلق . طتعاق مخطيل الشمرات القرية العاجلة , أو استجابة للعصبية وال هوى 2 
وهو ما أشار إليه القرآن الكريم » وحذَّر منه . لفساد مآلاته على على المجتمسع البشريى 
كله بقوله تعالى : # ولو اتبع الحق أهواءةهم لفسدت السموات والأرض *» وهو 
المعنى الذي أده الامام الشاطبي في عبارة موجزة جامعة : « ماجاءت الشريعة إل 
لتخرج الناس عن دواعي أغوائهم » وهذا هو الجانب العمل الذي يستند أساساً إلى 
أصل اعتقادي راسخ يتضمن عنصر التكليف أو الالتزام الذاني2© . 


وأما قولٌ عمر- - رضي الله عنه - : « كيف استعبدتم الناس » وقد ولدتهم 
أمهاتهم احراراً » . أي بمقتضى صفة « الآدمية » التي تقتضي بحكم الشرع- ما 
يؤْصّل المعنى الاسلامي الحقيقي للحرية في نفوسهم ء على خلاف ما ألفوه . وذلك 
بالتكليف والمسؤولية . وبالمعنى الانساني في مفهومى مما جاء به هذا الشرع الحنيف . 
إذْ ليس الانسياق والانطلاق وراء 'الشهوات . أو سلائق الغرائز الأولية غير 
الموجهة ‏ - في نظر هذا الشرع - حرية » بل هي آفة البشرية . إِذْ ليس « الهوى » - في 
المفهوم القراني - إلا إرسال النفس على عواهنها . تبالكا على المال والجنس . دون 
ضبط ولا توجيه . وإلا فلا نزاع . أن الحقوق والخريات أساسّها الشرع أو التكليف 
اجماعا » بما ضمنها من معانٍ جديدة خاصة , ناط بها مشروعيتها » وأقامها على عنصر 
الاعتقاد أيضاً . وقد كانت من قبل غير محدّدةٍ المفهوم » ولا مقيدة التصرف . ولا 
محيلة الخانة ٠+‏ ري بخكذ! فوضى سايقيةابداية خر رية لا ثرى ليها مظهراالنشريع 
موجه , ولا في معانيها ٠‏ قِيَاً » ترقى بها إلى مستوى المعقولية أو المعنى الانساني الذي 
يليق بكرامة الآدمية « ولقد كرّمنا , بني آدم » تجد هذا واضحا فيها نادت به الشورة 
الفرنسية من حقوق وحريات”7) . حيث اطلقتها بل أفرغتها من المعنى الاجتماعي 


(52) انظر في هذا الموضوع بحثا مفصلا في مجلة و عمج الاسلام » السنة الثانية ‏ العدد السابع ‏ غرة ربيع 
الأول 1404 كانون الثاني 1982 . 

(53) الحريات العامة ص 32 - للدكتور طعيمة الجرف ‏ اصول النظم الاجتماعية ‏ ص 222 - للدكتور 
الحمال . 
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والانسانن . لتملأها بمعنى الفردية أو الأئرة والأنانية المطلقة , ٠‏ نما يستلزم التجامل 
التام لحق المجتمع . تطرّفاً منها في تقديس الفرد وحقوقه !!. 

ولقد تأثرت انين الدول الاستعمارية بيده الفلسقة الي اعتروها نايا 
للحضارة . فانتقلت إلينا - بحكم الاستعمار ‏ ميراثاً » حتى استقر في أذْهاننا المفهوم 
الفرديٌ المطلق . ولا سيا في الميدان الاقتصادي . وظننا أنها من تعاليم الاسلام » 
بفضل الغفلة عن حقائقه ئقه . واصول تشريعه » أو بعامل نفسي من الإلف للعصرف 
الساري في التعامل التقليدي ؛ راطق أن تعاليم الكتاب والسنة . واثارٌ السلف 
لصالح . والموسوعات الاصولية والفقهية للمحققين من الاصوليين والفقهاء 
كالامام الشاطبي . والامام مالك . والامام الباجي ١‏ وأئمة الحنابلة » وف مقدمتهم 
الامام ابن تيمية وتلميذه ابن القيم والامام القرافني . والامام الكاساني ‏ سلطان 
العلماء ‏ كل اولئتك وغيرهم كيا بينا- على خلاف ما تقضي به فلسفة الشورة 
الفرنسية والقوانين التي تأثرت بها » في مفهوم الحقوق والخريات ٠‏ وبيان ذلك : 

فلسفة الحريات العامة542) في المذهب الفردي الذي تَبنتَهُ الثورة الفرنسية تقوم 
أساساً عل فكرة تقبيك تقييد سلطة الحاكم . منعا من العسف السياسي : 


ابتدعت اللضقة الفردية فكرة الحريات المطلقة ابتداعاً , ٠‏ كرد فعلٍ للعسف 
السياسي يومتذ . ورأت في هذه الفكرة ضماناً كافيا لتقييد سلطة الحكم . ورأى 
انصارها أن المعنى الفردي المطلق في مفهوم الحق . واطلاق التصرف فيه . هو الذي 
ينبض ممفهوم « العدل » في اعتبارهم اوه للاستبداد السياسي . أو بعبارة 
أخرى : إن معنى الحرية قد تركز في معنى الإفلات'من سلطة الحكم » فحسب69© , 
وهو تدبير سياسي - كما ترى - وليس معنى فقهيا : تشريعيا اجتماعيا متوازنا أو معقولا . 
وما كان التشريع العادل يوماً » يَعْرِكُ التطرف ليقاوم تطرفاً مثله » ولا ينبغي أن 
يكون للانفعال أو الهوى متزح في التشريع ء لما يفضي إلى الخلرٌ والظلم غالباً ٠‏ وما 
لهذا أو لمثله أنزلت أو وضعت الشرائع بداهة . 


هذا والتطرف الذي أشرناإليه منشؤه ما أَصَلُوه ه هم من «مبدأ سلطان 
الإرادة المطلق ) تدعيما لفردية الفرد 3 وتقديساً لحقوقه 3 باطلاق ارادته فٍٍ 


(54) الحريات العامة ص 15 وما يليها - للدكتور عبد الحميد متولي . 
(55) المرجع السابق . 
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التصرف . والاسلام لا يقدس الفرد ء وإنما يحترم انسانية الانسان . ٠‏ كما يحترم حق 
الأمة ايضاً احتراماًيكفل صيانة مصالحها التي تر بوعلى المصالح الفردية على استقلال 2 
نفعاً وأثراً 2 لما يأتي تفصيله . 


ويتجه على هذا النظر الفلسفي الملحض الذي ابتد ع فكرة ة الحريات العامة ,» 
ضماناً يقي من العسف السياسي . أنَّ هذه الحريات المطلقة قد بقيت هي نفسها 
ا ا ل 0 
الأفراد والمجتمع . ولا يُعقل في تشريع ما يقيم للعدل والمصلحة المعقولة وَرْنهها » 
الصف ف ف غشني م أوأدٌ خا لنارى الاسم قد مت 
التشريعية على على أساس تضمين المعنى الانساني والاجتماعي مفهوم اللو فشنانا 
كافياً للحيلولة دون الاعتساف في ممارستها » وناط بهذا المعنى مفهومٌ العدل . بأن 
جَعَل بينه وبين المشروعية تلازماً » بحيث إذا انتفى المعنى الاجتماعي في التصرف 
الفردي . انتفت المشروعية وسقطت . ولا سيما عند تعارض الحرية الفردية مع 
المصلحة العامة » كما بينا» وهذا أصل مقطو به . ومجمعٌ عليه ٠‏ تحقيقاً للشوازن 
عملا وواقعاً » ثم أقام الحق والحرية على أساس التكليف الُوَيّد بالعقيدة سانا 
للتقيّد بالمعنى 'الانساني ‏ لأنه يستند إلى أضل, اعتقادي قبل أنْ يكون تدبيراً تشريعياً 
أف ساسا مخضا ومن هنا نشأت ٠‏ الوظيفة الاجتماعية » للبحق والخرية التي حي 
أساس التكافل الاجتماعي الملزم . أو « جهة التعاون» واستخلص العلماء من هذا - 
كيا رأيت - المبدأ العام الذي هو قوا ريات والحقوق ومؤاده أن « حق الغير محافظ 
قن شرع : ومر حب اد الى اذل كل لتر ها قل د مق د اال 
الاجتماعي » في الاسلام . 


وقد افضى هذا النظر الفلسفي المتطرف من جانب الفرديين ٠»‏ إلى ماسي 
وفواجع ظلّت اوروبة تعانيٍ منها إلى عهد قريب . ولا سيا بعد ظهور الانتاج الكبير 
نتيجة للتقدم الصناعي . بما أباحت للفرد من تأثيل الشروات ٠‏ بأي طريق كان ء 
فاجازت الاحتكار , والتعامل بالربا » ولو مضاعفاً » وسائر صنوف الاستغلال . أثَراً 
للنزعة الفردية المتطرفة .» وصدئى للاطلاق في التصرف . ولسقوط المعنى الانساني من 
مفهوم الحق الفردي . وهو على خلاف سَّنْنِ المشروعات في الاسلام . 

هذا . وإذا كانت الأديان والشرائع البتماوية حاف قد أجمعت على أن للاعتقاد 
الحق سلطاناً بالغ الأثر في ميدان النفس الانسانية . لا يرتقي إلى مستواه أئْر العلم . 
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أو توجيه العقل . أو سلطانٌ الضمير . ولا سيها في توجيه الغرائز وتسديدها . فإن 
الاسلام يمتاز بشيء واحد . هو أنه يرتب النتائج العملية للاصول الاعتقادية , في 
تشريع وتكليف ملزم قائم على موجّهات العدل الاجتماعي ومبانيه » حقّاً مُشْتّركاً بين 
شري 0020نم وهو بير ارال جنا لز زعو للهاإصير فى ار .ا ون تسد 
بديلا عنه يَْضلَمُ في مستقبل البشرية - فيا اعتقد - وهو قوله تعالى : « ولا يخرميُكم 
شنان قوم على ألا تعدلوا . اعدلوا هو أقربٌ للتقوى 50# , 

وتأسيساً على هذا . فلا الحريات العامة في الاسلام قد ابتدعت كضمانة لمنع 
الاستبداد في الحكم. ولا الحكم نفسه ‏ في اللإسلام ‏ قائم على أساس السلطة المطلقة 
التي يتصرف فيها' الحاكم وَفْقَ ما طناء وشيرى . لأن الحكم في الاسلام قائم على 
أساس تشريعه العادل . وأنْ الظلم هو عدو الاسلام الأول , وليس أم” التشريع بيد 


2 


الحاكم » بل لم ْمَل لأحد . ولو كان نيا مصطفى . لقوله تعالى اطبا نيه - 
كيه : « ليس لَك من الأمر شيء.» وإنها السئة وَحيٌ أيضاً من عند الله تعالى , 
مدق ١‏ لتولة تاق .لو وتنا طن عن الحو :إن شينلا رك لزيد 4 ادي 
تفسيرا للقران» أوتفصيلاء أو تقريراً على ما هومعروف. وأما التشريع فلله وحدَهٌ : 
لقوه تعالى : #إن امك لاله ها عيدوت روزي برها كم سا رن وات 
تتصل بالتشريع . ليست موجودةٌ أصلاً في الاسلام . 


الثالث - على أن اتصال « حقوق الانسان » بالتكليف الملزم القائم على عنصر 
الاعتقاد منذ أنزل هذا التشريع على الأرض وحياً ضمانا لعدم الانحراف في 
مارستهاء. وتوطيدا لكونها « وسائل عملية » لتحقيق المقاصد الأساسية للمجتمع 
الانسانٍ » من مثل حرمة النفس الانسانية . ومُكُلها العليا . وقيمها الخالدة . وفي 
مقدمتها « الدين » وبه تكون انسانية الانسان 0 ثم « العقل الانساني العام » في 
ملكاتِهِ وطاقاتِهِ التي لا حدود لما ء حفظاً له من كل ما يَسُلّ هذه الطاقات » ووجوب 
تنميته بالعلم المفروض طَلَبةُ » ثم النسب حفظا للاجيال الخالفة ٠‏ ولاستمرار تَعَر 
الآباء بالابناء ٠‏ وصونا للعرض والشرفف . ثم « المال ) ووجوب تلميته واستثماره » 
وعدم الاسراف فيه . أو التقتير.ء أقول: إن اتصال حقوق الانسان بالتكليف القائم 


(56) وتفسير الأية الكريمة : ولا يحملتّكم بغضكم وكراهيتكم لقوم » وعداؤكم لهم على ألا تعدلوا» بل 
عليكم اقامة العدل بينهم , لأن ذلك اقرب للتقوى: أي مرضة لله تعالى . 
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على عنصر الاعتقاد .» كوسائل عملية لتحقيق هذه المقاصد الاساسية للمجتمع 
الانساني في أي بيشة أو عصر وجدءبحيث لو انخرم واحد من تلك المقاصد . لم تحجر 
الحياة الانسانية فيه على استقامة » بل على فساد وتبارج وتسافاك دماء » جعل من 
تلك الحقوق - على تنوع موضوعاتها ومتعلقاتها وحانها - استجابة عمليّةٌ وواقعية لما 
تقتضيه كافة عناصر الفطرة الانسانية » كَمَادٌ » مادة ومعنى . ظاهرا وياطنا ؛ جسدا 
وعتلد و وعد انا اوري جام وازاذة وردوة لقال ار تافل لاوا ١‏ رهد ادر و ماك 
التشريع » الذي ب لكافة مطالب الفيطره الانسانية . وإليه اللاشارة 00 
تعالى : « اليوم اكملت لكم ديتكم 4 » وكلُ تشريع يناقض أصول الفطرة ة ظاهراً أو 

باطناً ؛ مكتوبٌ له الفشل حَتَاً » إذا التشريع للانسان 1 0 
الكاملة . 


ولد و ا على أن الاسلام يَرَى ‏ وبحق - أنَّ عنصراً واحداً من 
عناصر الفطرة ‏ وهو العنصر الجسدي أو المادي ‏ لا تكفي الاستجابة لمطالبه . لاقامة 
نظام اجتماعي كامل ٠‏ متوازن ٠‏ ومتكافل ! بل هو تشريع ناقصٌ مُبتسر ! 

ويرى أيضاً ء أن تفاوت الملكات بين الأفراد لا يحول دون تحقيق توازنها في 
نظام اجتماعي يتسم الخُلّقيّةَ والانسائية . ذلك . لأن الفطرة الانسانية ذاتها » قد 

ثبت أنها نرّاعة إلى السمو كلما وجدت إلى ذلك سبيلا » بالتبصير والتوعية والتوجيه 
الصالح . ولا أدلَّ على ذلك من هذا الفرق الشاسع بين وضع الجزيرة العربية قبل 
الاسلام وبعده . 

ومن هناء كان ْيّمَنة العقيدة » وسلطانٍ الروح » دور بالغ الآثر في بجال 
النفس الانسائية » تسامياً وارتقاءً في معارجٍ الكجاك: تحتتفا ءل البية تاتين 
العقل أو الضمير ازاءًها » إِذْ غالبا ما يكون كل منها مُعْتَمَلَ الحكم بالهوى . 

هذا وقد صَور القران الكريم ما للعقيدة من سَؤّدّدِ على النفوس . بقوله 

: « إِنّ عبادي ليس لك عليهم سلطان » وقوله تعالى حاكياً محاورة الشيطان 

م8 03 لام إلا أنْ دَعَوْتَكُم فاستجبتم لي ع 
فلا تلومون . ولوموا انفسَكم » 

افة البشرية اذن » سلطانٌ الموى على النفوس . والمنازِ ع الغريزية البدائية غير 
الموجهةء ومن هنا انطلقت« الحكمة القرانية » في الحقوق والحريات + مظهرا للاعتقاد 
الإسلام وأصول تشريعه._ ل سس ايك 


ابتداءً » لقوة سلطانه » وبما يستند إليه من التكليف والمسؤولية . اعتقالاً للهوى 
نفسه : «وأمامن خاف مقام ربه ونبى النفس عن ال مهوى . فإن الجنة هي 
المأوى ». إذن. لا تجد في تشريع الاسلام للحقوق والحريات مشكلة انسانية 
تتعلق بالجسد ء أو بالمطالب المادية . لأنه أباح له ما في السموات والأرض في حدود 
ما سن ورسم . بجعله مسخرا له . والتسخير يقتضي الانتفاع . وخخلق للانسان ما 
في الأرض جميعاء وأباح الزينة غير أنه يرى أن المشكلة الحقيقية تكمن في التوفيق بين 
مطالب الحسد ومطالب الروح . وهذا دارت أحكام هذا التكليف على تحقيق هذا 
التوفيق . ما أمكن إلى ذلك سبيلا . وهو ما تفرد به الاسلام دون سائر الشرائع 
السماوية والوضعية على السواء . 


ولااريب أن التوجيه الالمي ٠‏ تنداح أمامه بوارق الانون وتخيلات الأوهام , 
وغمائم الفروض والاحتماللات ٠‏ ويحول دون الانسياق الأعمى وراء الشهوات من 
المال والجنس ء واطراح الفضائل والكمالات النفسية . في غفلة من منطق العقلٍ . 
ويقظة الضميرء وخلقية الارادة الحرة. لموضوعية ذلك التوجيه. وشموله. وحقيته 
ومعقوليته. وعدله المطلق. وشموله. وهذه الملكات العليا من العقل والضمير 
والارادة » هي التي تولاها التشريع الاسلامي بالتبصير والاحياء والتقويم ٠‏ بالعقيدة 
والتشريع معاء فضلا عن بسطه سلطان الروح » وهيمنة العقيدة النقية على 
النفوس . 


الاسلامي . نمض به التكليف. والتكليف إلزام» عن أنه مؤيّد بالمعتقد . وبسلطان 
الدولة إذا خف وازع الدين : 


وتشريعا بما ينشىء من وازع الدين . وهذا ‏ إذا صح - كان أبلغ أثرا » واضمن 
نتائج من الوازع السلطوي الخارجي 3 بللا مراء 1 


إلتفات بعض علماء الاجتماع في أوروبة في القرون الأخيرة إلى « عنصر 
الواجب » في مفهوم الحق » وضرورة إقامة النظام الاجتماعي على أساسه . مشتقا 
من قواعد الدين . اقول : التفات بعض علماء الاجتماع في أوروبة ٠‏ في القرون 
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ا ل كار او ل ل اق جعلهم يروت ضرورة اقامة 
نظم اد ينية تحكم أوروبة » بما يساير تقدمها الحضاري ٠»‏ فكان أن آقترّح « فكرّة 
الواجبة في تشريع الحقوق. لينفي عنها ١‏ معنى الفردية في المفهوم » 
ود الاطلاق في التصرف 1 وقد أصل الاسلام هذا المعنى على نحو أوسع 000 5 
وأعمقّ جذورا . وأنفذٌ اثراً » على النحو الذي بوي كرتم العامة 


ويُفهم من هذا . أن « عنصر الواجب » ينبغي أن يُشْتقٌ يُشْتَقّ من الدّين » ليكسب 
صفةً الالتزام الذاتي النابع عن قناعة راسخة . مما يُشعر بأن الح ومقوماته لم يخلّق 
الإنسان مُرّوداً بهاء وإنما خلق ليكون صاحب حق بمقتضى الواجب والتكليف 
والمسؤولية الديئية إلى جانب المسؤولية الدنيوية المؤيدة بالتشريع الملزم » وهوما أشار 
إليه القرآن الكريم بقوله تعالى : #هل أى على الإنسان حين من الدهر لم يكن شيئا 
باكرا 4اأي ذا قث وخطر بونبا0؟ وإذا سريت ركلوا معو ,وا الج 7 كحي 
« الاستفهام » كان معنى الآية الكريمة : «قَذْ مضى على الانسان زمنّ طويل”©2 من 
الدهر . قبل التكليف ء لم يكن فيه ذا قدر وتحطر وشأن يُذكر» 

هذاء والانسان لا يَفْقدُ شخصيّته المعنوية بداهةً إلا إذا كان لا يملك حقوقة 
وحرياته » لأنها مقومات هذه الشخصية في بغدها المعدوي. فالإنسان بلا حقوق 
قي مُضَيعِ . يؤكد هذا المعنى 2 الامام القرطبي في تفسيره هذه الآية الكريمة حيث 
يقول ادر لو ل ا ل ا 
التي عجزت عنها عنها السموات والأرض عل وض عل لكر موسر نيعا 
مذكوزاء ذا قَذْر وخطر»” وهذا صريحٌ فيما قررناء وهو ما فهمه الصحاية إذُ يقول 
بعضهم : ١‏ أنا يوم آمنتٌ بالله الأحد . لن أذل نفسي لأحد » وهذا أقصى معان 
الدوية وانلنهاي' و الاتينان في اعتبار الاسلام - كائنٌ حي عاقلٌ حُرٌ مكلّفٌ مُستقل 
مسؤ ول وتكليفُهُ منشأ حقوقه . واستقلاله , » ليس تاما ٠‏ بل هو مرتبط بمجتمعه في 
دائرة « التعاون » على الير والخير المشترك . ى) اسلفنا . 


ولعل إضفاء صفة القذر والعظمٍ على الليلة التي عل فيها القران الكريه7"» 


(57) اذ هذا المعبى من تنكير « حين » للمبالغة . 

(58) لفقدانها ملكات الفطرة الانسانية . 

(59) الجامع لأحكام القران ‏ ج 19 ص 119 بتصرف يسير . 

(60) لقوله تعالى  :‏ إِنّا أنزلتاه في ليلة القدر , وما أدراك ما ليلةٌ القدْرء ليله القدرٍ خيرٌ من ألف شهر * . 
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ناشي 2 من كونه أصل الحداية والتكليف, » والانسان استمد هذا ( الْعَدْرَ 0 من ذلك 
اللعري تسو ' لأنه في واقبع الأمر « تشضريف » فثبت أن « التكليف » منشاً الحق 


الخامس : كل حَقَّ فرديٌ © أو حرية عامة - في التشريع الاسلامي و 

بحق الغير . فلا يتضمن ٠‏ لش الوص الساحة يوي يوليه ساظة التصرف فيه وَفِقّ 
امن ب ا جه ؛ لأنه مقيد أصلا برعاية حق الغير كما 
أسلفنا - فرعاً عما تمكن فيه شرعاً من من المعنى الانساني والاجتماعي ازاءَ الصالح 
الخاص . » حتى غدا ذا مفهوم فردي واجتماعي معاء وهو هو اصل التكافيل في 
الاسلام . 


هذا . وحق الغير الذي تجب مراعاتة . إِبّان تصرف الفرد في حقوقه , أَعَمُ 
من أن يكون راجعا إلى الأفراد على استقلال ٠‏ أو و المجتمع أو الآمة بعامة . ولا ريب 


أن مراعاة هذا الأخير مفروضةً على وجه أشَيَ » ٠‏ لشمول النفع » وَعِظُمٍ الخطر . 

هذا ء وقد كيّف الاصوليون « : عق الحين هذا يانه واحق ابن ومسر هذا 
التكييف بعظم خطرهء ال ا 
قطعا!2؟؟ فكانت ذات « قيمة كبرى » في هذا التشريع 


مارح فل هذا اكيت .الاق د حزر ره 
بل لا خيرّة له في إهداره إبّان تَصَرّفه في حقه كَسْباً وانتفاعاً. سيا واابا» ع[ نحن 
تعن العام الشاطبي : فكان «حق الغير» عنصراً جوهرياً في مفهوم الحق المردي 
ينشأ عن أصل تقييده بمراعاته ١‏ تتحقيقٌ تحقيق للتكافل الاجتماعي الملزم ٠»‏ في ككافة شؤون 
الحياة الانسانية » ماديا ومعنويا على السواء . 

والممعن في بحوث الأصوليين يُدْرك أن هذا المعنى لحق الغير ٠»‏ يطابق ما يَعْرَفُ 


اليوم من معنى ٠‏ النظام العام » الشابت . بدليل أن مشروعية الحق » تصرفا 
واستعمالا . منوطة جمراعاته 3 وهذا من خصائص النظام العام ٠‏ بل ترى الحقٌّ 


(61) خلافا لما ذهب إليه الفرديون . من أنَّ حق الفرد غاية في ذاته » ويولي صاحبه سلطة التصرف فيه 
باطلاق. مادام لا يجاوز حدوده الموضوعية . على ما سيأتي تفصيله . 
(62) راجم كتب الأصول في بحث « المحكوم فيه » . وقد تَضمَّن بحت الحقوق . 
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سا حي لو 1 و ١‏ . بما هو وسيلة. بل 
يستمدها من « الغاية » التي شرع من أجلها , » بما في ذلك رعاية حَقَّ الغير هذا » وهو 
ما أطلق عليه الامام الشاطبي « جهّة التعاون » كما أشرنا . للشب نط قو أن 

الوسيلة تأخذٌ حُكُمَ غايتها . » كا اسلقنا . 

إذن عنصر « الغيرية » جوهريٌ في مفهوم الحق الفردي في شرع الاسلام » وهو 
)) المعنى الااجتماعي والانساني » الذي مَكُن له الشارع الاسلامي في الحقوق الفردية 
كافة لينفيَ عنها معنى الفردية المطلق ٠»‏ تحقيقا للتكافل الاجتماعي الملزم » كما بينا , 
ترى ذلك بَيّنأ في قول الامام الشاطبي اضيا » ففي العادات ‏ الحقوق 
والحريات ‏ « حنٌُ الله » تعالى من جهة وجه الكسب.» ووجهٍ الانتفاع , لأنّ حق الغير 
ُحَافَظٌ عليه شرعاً . أيضاً » ولا خِيَّرَة فيه للعبد ٠‏ فهو حق الله تعالى صرفاً في حق 
الغ 620) وفي قوله ايضاً في موضع آخخر ء « فإِنْ ما هو لله ء فهو لله » وما كان للعبد , 
ل ا ع لا 

شو وكيا أن التشريع الاسلامي قد ضَمِّنَ الحقّ الفرديٌ معني جديدا69) 
م يكن معروفاً في الشرائع من قبل وهو عنصر « الواجب » بالنسبة إلى حق الغير من 
الفرد أو المجتمع أو الأمة بعامة . بل ولا في الشرائع الوضعية الحديثة إلا منذ عهد 
قريب . وعلى نحو ضَيّقِ ومبهم ٠‏ فضللا عن إعتراف الاسلام بحق الفرد . وبحق 
المجتمع معاً على السواء . دون تطَرّف بإلغاء أيَّ منبها على حساب الآخر . 


وبيان ذلك ٠»‏ أن الَحَرَّم في جميع الشرائع » هو الاعتداء على حق الغسير 
بالمجاوزة . وهذا فعلٌ بمنوع لذاته . لخروجه عن حدود الحق الموضوعية . وليس 
المقصود بالمحافظة على حق الغير ‏ في الاسلام ‏ هذا المعنى فحسب , بل المراد ‏ كما 
اشار الامام الشاطبي أنَّ حق الغير محافظ عليه شرعاً . ابّانَ استعمال الفرد لحقه 
كسبا وإنتفاعاً, على حد تعبيره » ولو ضِمْنَ حدود حَقّه الموضوعية ء ودون 


(63)ج 3- 257 الموافقات ‏ وفيه بحث مطول في جهة التعاون ورعايتها ‏ » بل تقديمها على المصلحة الخاصة 
عند التعارض المستحكم . وضرب مثالا لذلك شارحه : « تشريح جثث الأموات لفائدة طِبٍّ الأحياء » 
المرجع السابق . 

(64) الموافقات 8 2 ص316 - وراجم كتابنا « الحق ومدى سلطان الدولة في تقييده و الطبعة الثانية ‏ 
ص 71 . 

(65) سيأتي بيان وجه الْحَدَّةٍ فيه . 


بجاوزة » صونا للغير من الحاق الضرر البَيِنَ به . قَرْداً كان ذلك الغير أو مجتمعا . 
تحت ستار التصرف في الحق . ٠»‏ باتخاذه ذريعة إلى ذلك أو بالتذرع بأي فعل ظاهر 
الواز . لتحقيق غرض غير مشروع . حتى يكون الفعل معيبا في غرضه . وإن 
كان من حيث الأصل - مشروعاً في ذاته . فتسقط مشروعية الفعل ٠‏ كما تسقط 
ايضاً إذا أفضى من تلقاء نفسه ودون قصد من صاحبه , إلى مآل ضرري ٠‏ بل ولى 
كان القصد حسناء على ما سيأتي بيانه. لأن التشريع الاسلامي ينظر أيضاً إلى 
مال التصرف في حد ذاته » أو إلى واقعة الضرر المادية المتوقعة أو الواقعة في 
المجتمع . من حيث هي . ولو كانت 3 ثمرة لاستعمال حق . بقطع النظر عن 
العناصر الذاتية لصاحجب الحق في مثل هذا الخال . ويحول دون وقوعها. ولو كان 
القتصد حسنا اعمالا للقاعدة المحكمة : « يذْفع الضررٌ بقدر الإمكان» ولقول 
0-0 الشاطبي : « والأشياء إنما تحل وتحرم بمالاعها(”*» 6 رعاية لحق المجتمع . إِذْ لا 
يسع الفرد ‏ في التشريع الاسلامي - الانفصالٌ عن مجتمعه بحال . ولا يملك اليرَة 
في الترخص من وجوب تكافله معه تكافلا حقيقياً حَيُويَاً ملزماء وهذا كا يشير إليه 
الامام الشاطبي من باب «الحكم على الخاصة لأجل العامة 68) أي من باب الحكم 
على الفرد من أجل مصلحة المجتمع ٠‏ نفيا للتناقض 2 ٠‏ بل يوغل التشريع الاسلامي 
في رعاية حق المجتمع ازاء المصلحة الخاصة. فيرسي أساسا ته تشر يعياً يستتد إليه 
وجوب التكافل . مل ل عت ل ل ا ل 
الازمات الطارئة . وهذا « التكافل » » يمثل « عنصر الواجب » في مفهوم الحق 
الخاص . الي كياد عوك امسو ابر و م 
إلى « عنصر الواجب » فيه . حقا للمجتمع » . تأدّى بنا ذلك بالضرورة إلى أنْ 
الحقوق ‏ فى الترية العامة لتشريع الاسلامي قد لت إل أن تكون , واجبات , 
بمقتضى أصل التكليف . قبل أنْ تكون حقوقاً وحريات . أما أن للمجتمع حَقَاً قد 


(66ءغ2 يقول الإمام الشاطبي : : «والأشياء إنما محل و حرم بمالاتها . الموافققات ج 3 ص 258 - ويقول في 
موضع أخر د النظر في ماللات الأفعال معتبر مقصود شرعا ». 

(67) المرجع السابق -ج 4 - ص 196 وما يليها . 

(68) المرجع السابق اج 3 ص 259 . 
- والإمام الشاطبي يقصد بقوله : «الأشياء تمل وتحرم عالاعباء الأشياء (الافعال), الي عي مشروعة 
في الأصل : دون الأشياء ( الافعال ) المحرمة أصلا ٠‏ لآن هذه لا تحل إلا عند الضرورة . للقاعدة 
المعروقة : « عند الضرورات تباح المحظورات ». 
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تبرعةه الاسلام متعلقاً بحق الفرد, أثراً للمعنى الاجتماعي والانساني فيه. وهو 
المعنى الجديد الذي أشرنا إليه . فإنك لواجد هذا بِيّنا صريحاً في تعليلات الفقهاء , 
وم بصدد التايل ل حرمة التصصرف ف بحن لكي صل رجه الاجتكار نلا + 
تريُصاً بالناس الغلاء فيها يحتاجون إليه من مقومات حياتهم الأسابيةء خا ورد'ق 
السنة*©) الثابتة بما يفيد كونّهٌ جريمة كبرى”"2, ولو كان هذا التصرف في الأصل 
استعمالاً للحق ؛ لكنه لما كان على وجه يضر بالمجتمع ضرراً بالغاً من حيث أثره 
وَمَالهُ ٠‏ كان ظلماً » والظلمٌ حرام . تجد هذا في تعليل أئمة الحنفية مثلا . وعلى 
رأسهم الامام الكاساني: ‏ سلطان العلياء - حيث يقول : « ولأن الاحتكار من باب 
الظلم . فقد تعلق به حق العامة . ( المجتمع ) فإذا امتئع البائع عن بيعه عند شدة 
حاجتهم إليه 0 وَمَنعُ الحق عن المستحق ظلم « وأنه 
حرام و1 . ولا يعدو الاحتكار أن يكون وسيلة للاستغلال إبان ازمات اقتصادية 
قائمة ,» أو لخلقها إن لم تكن . وأيَّاً ما كان ء فهو جريمة كبرى بنصٌ الأحاديث 
الثايتة . 


هذا 2 اود التفت يعن الفقهاء المحنقية إلى هذا الأصل العتيدٍ حيث 


يقول : «وأنه كُلَّ) اشتدت الحاجةٌ » عَظمْ حقُ الناس في الأموال المملوكة , حك 
00 التصرف والانتفاع ؛ وحريةه ة المنع والامتناع ان : 


هذاء ولا يُترك تنفيذ مبدأ التكافل خِيرَةٍ ةِ الأفراد » نكن تلزسون بهد الزاميا 
بسلطان الدولة عَدَلا . لاستناده إلى حق قد شرع أصللا متعلقاً بحق الفرد فيا يهلك » 
« ولولي الأمر أن يَتَدّخْل بالمنع إذا تجاوز المالك حدود التصرف العادل في ملكه ا 


ا 0 ل ا 0 3 توجيهاً 


(69) راجع هذا البحث تفصيلا في كتابنا » الفقه المقارن . موضوع الاحتكار » والتسعير الجبري 

(70) بدليل لازم - كمه شرعا ء وهو التهديد بما هَدَّد به الشارع على الربا . بل اشد . 

(71) البدائع ‏ ج 5‏ ص 129 للإمام الكاساني ‏ وراجع ايضاً . تبيين الحقائق . ج 6- ص 27 - للإمام 
الزيلعي ‏ والفتاوي الحندية -ج 3 ص 314 - وحاشية الدرج 5 ص 378 - لابن عابدين ‏ والاختيار 
ج 4 ص 236 - للموصلي - الخراج - ص 105 - لأبي يوسف . 

(72) المجتمع الانساني ‏ ص 1 للشيخ محمد أي زهرة . 

(73) المرجع السابق .ص 190 . 
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الإسلام . فلا يترك العدل المطلق للارادات الفردية . لمكان الْخَشَّعِ وَحَبٌ 
الاستغلال في نفوسهم ‏ اثرة وانانية - وهذا لا يفتقر إلى برهنة ٠‏ لأنه واقم ومشهود . 


الإسلام إِذْ يؤْصّلُ مبداً الملكية الفرديّة في تشريعه الاقتصادي . غَيْر أنه لا 
يجعله عقبة تحول دون رعاية الصالح العام ٠‏ بل يُقَدَم هذا الأخير عند التسارض 
الطارىء المستحكم ٠‏ وتعذر التوفيق . 


يقول الإمام الشاطبي : « المصلحةٌ العامة مُقَدَّمَةَ 27 و «الحَكُمُ على المخاصة 
من أجل العامة » مبدأ مُسْقِرٌ في التشريع » كما أشرنا » وهذا عند آستحالة التوفيق 
بين المصلحتين المتعارضتين . بشروط معروفة , فَتْهُدَرُ الخاصّةٌ مع التعويض 
العادل . إِنْ كان له مقتض » لأن إهدار المصلحة العامة » شر كبر لا يُصار إليه 
ببديهة العقل . فضلاً عن حكمة الشرع . 

وإنما اشترطنا استحالة التوفيق بين المصلحتين . لأنه بالتوفيق يرتفضع 
التعارض . حفظأ للحقين معاً ما أمكن . 

هذا وقد صاغ الفقهاءً ‏ استقراءً من جزئيات الأحكام التي لا تُحصى في 
الشرع ‏ قاعدة فقهية تؤْ كد مضمون الآولى » ولكنها اكثرً تفصيلا مؤداها ما نصه : 
يُتحملُ الضررٌ الخاص » في سبيل دع ضرر عام 756 . وهذا في الحالات التي 
تتعارض فيها المصلحة الخاصة مع العامة » تعارضاً طارئاً مستحكما يستعصي على 
التوفيق . ولو لم يكن هذا التعارض نتيجة مباشرة لقصد المكلف . بأن طرأ تلقائياً 
بفعل الظروف الخارجية . كالأزمات الاقتصادية القائمة . أو ظروف الحرب ء 
فالإسلام يقدّر النتائج المتوقعة أو الواقعة في حدّ ذاتها ٠‏ ولا يجعل من الحق الناص 
عقبةٌ تحول دون رعاية المصلحة العامة . وتنميتها وازدهارها وتقدمها , بل تراه يُزيل 
العوائق التي تعترض سبيل ذلك بتقديمها وترجيحها . كما بينا استناداً إلى مفهوم 
« العدل » فيه . إذ المصلحة العامة كما نوهنا ‏ تَجِسَدُ مفهوم العدل عملا وواقعاً في 
أقوى صورِهٍ في الإسلام . وإلا فلم كانت قواعد التنسيق والموازنة تقضي برجيح 
الصالح العام بالإإجماع ؟؟9 من مثل ما قدمنا عن الإمام الشاطبي قوله : «المصلحة 


(74) الموافقات : ج 4 ص 196 وما يليها . 
(75) مجلة الأحكام . مادة 26 . 
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العامة مقدمة)2”؟ ومن مثل : «ويتحمل الضرر الخاص. في سبيل دفع ضرر عام77. 

قواعد التنسيق7”2) والموازنة عند التعارض بين المصلحة الفردية والعامة إبان 
تصرفات الأفراد في حقوقهم 3 أو عمارستهم للحريات العامة . تحصيلاً لمصالحهم 
الخاصة في الواء قع المعيش . هذه القواعد هي في الأصل - خطط تشريعية يلتزمها 
المحتهد اما للأحكام الاجتهادية من مصادرها في ظل الظر وف الملابسة 
للمجتمع والدولة في كلّ عصر . ٠‏ فكانت قواعد للتنسيق يلتزمها الحاكم أو القضاء . 
ف الحكم على الوقائع المعر وضة ٠‏ كما هي قواعد يلتزمها المشررع الاجتهادي في 
التشريع في إنشاء النظم التي نحتاجها الدولة ني كافة مرافقها . سواء بسواء . 

هذه دواع اترسم الخطط التشريعية العملية » أو المنبج التشريعي للاجتهاد 
العمل في استنباط نظم فرعية من مصادرها اا ا م ررد 
سياسية واقتصادية واجتماعية » استجابة لا تقتضيه ضيه السراائحة العامة واقعاً وعملاً في 
ظل ظروفها الملابسة . ا ا 
الموازنة . في الوقائع» الجزئية . نتيجة للتصرفات الفردية . 

الاساس الواقعي الذي ينبض عليه هذا الأصل في فلسفة التشسريع 
الإسلامي : 

يستند الأصل العام الذي يقضي بتقديم المصلحة العامة على المصلحة الخاصة 


(76) الموافقات ‏ ج 4 ص 196 وما يليها . وج 2 ص 348 وج 2 ص 360 وانظر في هذا المعنى أيضاً - 
إعلام الموقعين ‏ ج 3 ص 138 ص 139 والطرق الحكمية ص 203 وص 307 لابن القيم -. 
وتبيين الحقائق - ج 4ص 196 للإمام الزيلعي - الاشياه والنظائر - ص 79 للإمام السيوطي - الأشهبلع 
رلا لي ع 1011 1006 
- وانظر في اعتبار المأللات ‏ الشاطبي . ج 4 ص 196 وما يليها وج 2 - ص 248 2- وص 360 - للإمام 
الشاطبي - وانظر أيضاً |القواعد الفقهية التي تؤصل هذا المعنى في بحلة الأحكام ‏ المادة 36/7 والملدة 27 
والمادة 29 . وانظر أيضاً القواعد الففهية التي تُوَصّل هذا المعنى ني جلة الأحكام عاج رقة مظلاام يغ 
والمادة 29 , 

(77) المادة /26 مجلة الاحكام . ا علية ناا ناجلية 

(78) من قواعد التنسيق : الضرر الأشد يزال بالأحف المادة /26 - وقاعفقهاف ذلفيةلتصذاعَهَماع لملصة! 
المصالح » بشرط أن تكون المفسدة راجحة وغالبة , وقاعدة ١‏ بزة جلا ليا الخاص في ريل جف ضور 
عام » مادة /26 وقاعدة : « المصلحة العامة مقدمة » الموافقات ا وما يليها . للإمام 
الشاطبي : وانظر أيضاً . أصل اعتبار المآلات ١‏ ا ره ءا 0 

ص 79 - تفسير القرآن - ص 564 - للشيخ شلعواث متمد جاية الازمق ملجعل. د قملعاا مسلهذا 


عند التعارض . وعدم إمكان التوفيق . إلى ملحظ تشريعي عميق الصلة بالواقع 
الانساني المعيش . وهو جدير بالتقدير : يا 

وبيان ذلك : أن محقيق ما تقتضيه المصلحة العامة ء شرط اساسى تتوقف 
عليه - ني الواقع ‏ امكانية الفرد في تحقيق مصالحه الذاتية المباشرة والحالّة , إذ الفرد 
ليس بطبيعته منعزلاً عن المجتمع » بل لا يسعه العيش - بسحكم كونه كائاً إجتماعياً - 
إلا في وسط إجتماعي . هذا الوسط الاجتماعي الذي تتوقف عليه حياة الإنسان 
الفرد في تلبية مطالبه . ذو مصلحة عامة . هي بعينها شرط أيضاً تتوقف عليه إمكانية 
الفرد لتحقيق مصالحه . والتمتع بحقوقه وحرياته على الوجه الكامل الذي يليق 
بانسانية الإنسان . 

ويترتب على هذاء. أن مناقضة المصلحة العامة تعود على الفرد نفسه بالضرر 
المحقق حالاً أو مالاً. لانميار شرط إمكانية تمتعه بحقوقه. بالمناقضة. فإذا أدراه 
الأفراد هذه الحقيقة الواقعية في العالم الإإنساني المعيش . عن بصيرة ووعي . ألزموا 
أنفسهم تلقائياً برعاية هذا الشرط . والعمل جدّياً على عدم انخرامه أو تخلفه . 
ليتمكنوا من استيفاء حقوقهم المشروعة على الوجه الأكمل . إِذْ لا تحقَ لشيء 
بقوات شرطه الذي يتوقف عليه وجوده .2 أو صحتهُ أو كماله. دون أن يئتاب 
ذلك 2 أو يلزم عنه , ضسرر أو فساد راجح . وهذا من قضايا العقل والدين . 
وتبض به سياسة التشريع الإسلامي التي تقوم بدورها على مقومات ترجع كلها إلى 
استقامة أمر المعاش والمعاد . ومن أهمها قاعدة : « مالا يتم الواجب إلا به. فهو 
واحب » وهذا هوه عنصر الواجب » في مفهوم الحق الفردي كما قدمنا 5 الأمر الذي 
يطول إلى المعنى الاجتماعي والانساني في ملاك معناه » وقوام أمره . كما يؤول إلى 
توفير امكانية نحصيله والتمتع بثمراته » فالشرط هنا لحفظ الكيان ‏ ىا ترى ‏ كيلا 
يفضي, تلفت الشرط إلى انتفائه . وإلا فلماذا كان تحقق المعنى الاجتماعي في مفهوم 
ايجق:الفردي متاط المشر وعية في استعماله ؟؟ 

باون الأفراد في رعاية المصلحة العامة . مَرَّدُه ‏ في الأصل ‏ عدمٌ توافر الوعي 
الكامل -لادواك خناتيلك الصفلة الوثقى التي وثقها الإسلام بين الحرية الفردية وبين 
المصشلعخة التعامة + اشلجابة لللؤاقع الانساني المعيش . .فضلا عن الائرّة والآنانية : 
به لسن تهادب. اللقراد يان بمارشتهم لما مُنحُوا من حريات وحققوق ‏ في رعاية 
المصلحة العامة ٠‏ ناجم عجن #وعييء عحجيق مورك للصلة الوثقى المكمة التي أنشأها 


الإإسلام بن المصلحة الخاصة والعايه 3 و على مقتضيات الواقع الإنساني 3 بل 
عن غفلة ء. ودود ثقافية أل تفل » أو قصور إدراك غالباً 3 وقد بعلت الانانية 


والأثرة والحشع أخباناً 1 
هذا 3 وتتأثر المصلحة العامة غادة بتغير الظروف : بحرت بالناس قُلَّب 3 
ترك ملحفظة هذه العوارغن »كتير العم لذللت ردير ما تضيه تقتضيه المصلحة ع وله 


سيا المصلحة العامة . وقد أدرك هذا المعبى بعض الفقهاء 1 
بقوله : : «إنما ترتبط جميعٌ الأحكام* بالمصالح . إذ الغاية منها. جلبٌ المنافع . 
ودر الفامياء حي إن الرضواك د - كان ينمي عن الشيء لمصلحة تقتضيه » ثم 
بنيسة : إذا تغبّرت الحال » وصارت المصلحة في إباحته ء» فغاية الشسرع هو 
المصلحة )959 , 


والذي يفهم من هذا ء أنَّ « المصلحة » بما هي غايهُ التشريع وأساس 
لكاتو يعد ومح د وعم ارت ال ان 
وبيكة ء» ذلك 50 : ساح رف بشي الساجات مسالب الى قر ايها 
الانسان الغفرد 3 والأمة 03 والدولة على السواء 3 ولذارت أن في بناء الأحكام يا المناسية 
على هذه |الحاحات والمطالب الحيوية الي تسمى 0 مصالح 1 البشحاية كمه ها 3 
وَحقينًا حملياً » بلا مراء » والإسلام وضع قواعد التنسيق عند التعارض . 


وإذا كان لنا من تعليق على عبارة الاستاذ الكبير » فهو وجوب تقييد إطلاق 
عبارته » بما لا يمس أصلل قاطعاً في التشريع . لأن هذا من الأساسيات المْحَكُمات 
الي لا يجوز تأويلها أو تغييرها » لأنها من النظام العام الثايت » وليكن ما قرره خاصا 
بالمباحات والحريات العامة » هذاء وتقييد المباح بالوجوب أو المنع » لمصلحة تقتضي 
ذلك . جائز بالا جماع . إذ لولي الأمر أن يُوقف العمل بالمباح إذا افضى استعماله - في 
ظرف معين - إلى ضرر راجح يمس مصلحة المجتمع » أو يوجبه » ويلغي جانب 
الترك فيه . إذا كان في هذا الايجاب تحقيقٌ للصالح العام . لما قدمنا أن المصلحة 


(80) السياسة الشرعية ‏ - ص 6 ص 7 - للشيخ عبد الوهاب حلاف استاذ الشريعة اللااسلامية في كلية 
الحقوق ‏ يجامعة القاهرة سابقا ‏ 
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العامة واجبة الاعتبار والتقديم على الاباحات الحزئية . أو التصرفات الفردية » عند 
التعارض المستحكم. لسبب بسيط ومعقول. هو أن دفع الضرر اللاحق بالمجتمع 
من جراء ممارسة بعض الأفراد لحرياتهم. أرجحٌ مصلحةً ما يحصلون لأنفسهم من 
المصالح الشخصية . في هذه الحال . على تقدير إطلاق حريتهم » وعدم تقييدهم . 
فكان هذا أساس المنع من ممارسة الاباحة الفردية . 

هذاء وإيقاف العمل بالمباح. هو كما يدل عليه مفهومه ‏ «موقوتٌ» بزوال 
الظرف الذي أذ إلى الضرر العام . حتى إذا زال المانع عاد الممنوع . وهذا هو معنى 
تغير الأحكام بتغير الازمان . أي بتغير الظر وف والعوارض الطارئة ٠‏ وف هذا المبدأ 
من المرونة والسعة مالا يخفى !! 

ومفاد هذا . أن الفعل المشروع . يصبح غير مشروع . إذا أفضى إلى مآل 
عمنوع . وهو الضرر الراجح”'" . 

لا ذلك إجراء الموازنة » مع ضرورة الاستعانة بعنصر الخبرة العلمية 
المتعلقة بموضوع الحكم . كما اسلفنا . 

َه 0 > © 

محقيق التوازن من اصول العَدّل في الإسلام ٠‏ وذلك بين المصالح والمضار 
نتيجة لكل تصرف مشروع في الأصل . 

يجب محقيق « التوازن » بين المنافع والمضار الناتجة عن كل فعل مشروع في 

وعى هذا . فها غلب نفعٌهُ شرع . وما غلب َرَمُع . ولو كان في الأصل 
تتبدل . وإنما يتبدل الحكم تبعاً لتبدل المآلات بفعل العوارض الطارئة . وفي هذا من 
المرونة ما لا ينقضي الاعجاب منه . وليس هذا الأصل مراعى في التشريعات 
الفردية . 

هذا ء» وإذا هاون الأفراد في رعاية المصلحة العامة . أو جهة التعاون ‏ على حد 
تعبير الامام الشاطبي ‏ فإِن على الدولة أن تُلزْم الأفراد بذلك بتشريعاتما الملزمة » ولو 


4 وهذا ما يعرف ممبدأ سد الذرائع وهو كبا يقول الامام الشاطبي ‏ « منع الجائز . لكلا يتوسل به إلى 
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كان ذلك التهاوت عن -حسن نية 6 أوسذاجةءأو قصور إدراك» وقد ور الرسولٌ 
يف - هذا المعبى في حديث السفينة أروع تصوير » ترئ هن الضرورى إيراذه هنا 
الفقهية والأصولية من منطوق الحديث الشريف وفحواه » لصلتها الوثيقة بموضوع 
الببحث : 


تصويرٌ حيٌّ ُجْسّمّ للتكافل الاجتماعي الملزم شرعاً في جميع مجالات ا حياة » 
ومسؤولية المجتمع والدولة عن تصرفات الأفراد في حقوقهم وحرياتهم ولو كانت 
ببواعث حسنة » إذا ما قَصُرَ نظر الفرد عن إدراك مال تصرفه في حقه . غفلة منه أو 


ا ا ان وه 


فق . أقول : تصويرٌ حَي محِسُمْ للتكافل ينبض به حديث 


5 
2 . 


سذاجة + أو ضيق 
السفيئة . 


0 


وض النويث الشريت: وأنَّ قوماً رَكبُوا سفينةً » فأصابٌ بعضهم 
أعلاهاء وبعضُهم أسْمَلَها . وكان الذين ني أسفلها » إذا أرادوا أن يُستقوا » مَرُوا 
عل بن فوقّهم , فقال أحَدُّهم : لو آنا حَرَفنا في نصينا حَرْقاً ٠‏ ولم نو من فوقنا » 
فإن أخذوا على يديه نجا ونجبوا » وإن تركوه » هلك وهلكوا جميعا » . 

والعدير 0 

ييح من الحديث الشريف ء قواعدٌ تشريعية أصولية تتصل بالنظرية العامة 
للشريعة الإسلامية » وما قامت عليه من مفهوم الحق , والحرية » ومدى وجوب 
الاشراف على تصرفات الأفراد » نوجزها فيما يلي : 

أولاً : أن الفرد ‏ في الحديث الشريف ‏ يتصرف في حقه » لقوله : «لوأنا 
رقاو تصبيينا ذه امهو إذن ل وتسجاوراه :ولا جتنديا عل جنا غيترة 4 1 
يتصرف في حدود نصيبه الخاص ء وَفْقَ منطوق الحديث ٠‏ 

ون كر يكت وعد اغارف راض القولة اول نواد من فوفنا» وهذا 
صريح في إنتفاء قصد الاضرار لديه » غير أن َسْنَ النية مناء عن غفلة أو 
سذاجة ء أو قصور إدراك للعواقب - فيا يبدو مما يستوجب الاشراف والتوجيه ثم 
المنع . 

ثالاً ‏ إنهه قَصْدَهُ إلى « التوفيق » بين مصلحته الخاصة في الاستقاء » وبين 
مصلحة من أهم أعلى السفينة ‏ في الوقت نفسه - بعدم إيذائهم بالمرور مِنْ فوقهم ١‏ 
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بل بنيّةِ دع الضرر عنهم . ولكنه ‏ فيما يبدو أخطا التقديرء لعدم تَبِْصَرِهِ بمآل 
تصرفه في نصيبه وحقه على هذا الوجه . 

527 د العدتث الفسرديٌ الساذج - دون وعي وتطتتر قل التواقب» وي 
حدود اللحق ل ل ا 0 
إذ قد يتعلق بالمصير , وهذا ممنوع شرعاً » ولو كان التصرف في الحق عق الأفجل د 
جاتر ومشين وه » لقول الإمام الشاطبي : « وهو منع الجائز . لثلا يَتَوَسّل به إلى 
ي020201020 00000000000 
ويمنح لصاحبه شرعا ع هذا المال. قطعا , ٠‏ فكان على النقيض من قصد الصار ع . 


هذاء وقد يكون ما يفضي اليه تصرف الأفراد من مصير. أمراً داخلياً , 
أوفؤليا وان هنا كام فهو مال ممنوع قطعاً فيمنع التسبب فيه بنص الحديث 
ماد اس يه و 

- أن الفرد ينبغى ألا يَتَعَنْت ء أو يستبد برأيه الناشيء عن خطأ في 
و برغم أنه يتصرف في حقه , سذاجة وغفلة ودون تبصر بالاضرار التي 
تلحق مجتمعّه الذي يشاركه الحياة » كما يشاركه ني وحدة المصير « فإن أخذوا على 
يديه + نحا ونجوا ».وان تركوه هَلّْك وهلكوا جميعاً » . 


سادساً - تقييذٌ حرية الأفراد في تصرفاتهم في حقوقهم ٠‏ ليس استلاباً لها . أو 
امتهانا لهم , أو انتقاصاً من شخصيتهم المعنوية . كا يُظَنُ خَطَأْ » وسوء تقديرء أو 
جهاد بحقائق الاسلام » وأصول. الشريعة » وإنما هو تقييدٌ اقتضته الضر ورة 
لحمايتهم هم أَوَّلاً . وصوناً لكان مجتمعهم . ووقايةٌ هم جميعاً نما عسى أنْ يُؤَدي 
بهم إلى سوء المصير , وهذا ما يغبض دليلا قوياً على قيام الصلة الوثقى التى تربط بين 
الفرد وجتمعه ٠‏ حياة ومصيراً ٠‏ فلا يُتَصَوّر الانفصالٌ بينهما بحال . قَتَبين بجلاء » 
أن التقييد بالتشريع ليس عبن ؛ ولا ححا ولا إعناتاً . ولا استلاباً لحرية » ولا مضي 
لح . وإما كان ٠‏ حماية » وإقصاءً وتجنيباً للفرد والمجدمع كليهما عن كلَّ تسبب يؤدي 
بها إلى سوء المآل » وهذا هو ما ينبض بعنصر ٠‏ المعقولية » في مفهوم « المصلحة » في 


(82) وهو ما يُطَلِقُ عليه الاصوليون « مبدأ سد الذرائع ٠»‏ وهواصل مجمع عليه في الجملة » وليس الخلافٌ في 
بعض الفروع التطبيقية ثما يبطل قضية الاجماع على المبدة- الموافقات ج 3 ص 220 وراجع والتعليقات 
في الامش ايضاً . 
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شرع الإسلام » وليس في الخروج على مثل هذه « المصالح » مع معقولٌ يسوّغه . 
إن لم يكن سَمَهاً وإجراماً . 

58 الحديث الشريف بإطلاقه . يشمل التكافل الملزم في شتى مناحي الحياة 
الالاجتماعية » والاقتصادية » والسياسية . والخربية » وغيرها» د لى يخصص هذا 
التكافل بناحية دون أخمرى ء لاطلاق النص ؛ كما يلقي بالمسؤ ولية الدنيوية 
والأخروية على الكافة « فإِن أَحَذُوا على يَدَيْهِ » فيشمل بعمومه الأمة كلها . وباعتبار 
أن الدولة تمثل الآمة » كانت مسؤ وله نياب عمها . وهي عين المسؤ ولية المقررة في 
حديث : الإمام راع وعنيوة ول عن رشكة « أي عن الآمة بعامة . والمسؤولية عنهم 

يي ل ال 


تايا بج تن" اللتذيت أن « التضاد » العارض المستحكم بين الفرد والمجتمع » 
أمرٌ لا وجو له في هذا التشريح ء ولا يجيزٌ الإسلام قيامَُ , أو التسبب فيه . بل 
يوجب دَفَعَهُ قبل الوقوع , إتقاء لسوء العاقبة » لأن دفع الضرر قبل الوقوع أوجبٌ 
من رفعه وإزالته بعد الوقوع , ٠‏ وقد لا يمكن رفعُةُ في بعض ال حالات والظروف . وإلا 
فا معنى نص الحديث « هَلَك وَهَلَّكُوا جميعاً »؟؟! 


0 فالتضام + يت الخياواته دون وقوعه . عم التسبب في إحداثه . ولو تحت 
موان الشي ع مانا للدريعة 40 ورهن نهدا جمع عليه , » كنا قدمنا!ة9؟ , 


تاسعاً ‏ يجب مُنع, الع ولو بالقوة 3 وسلطان الددركم 2 وهذا عاد ون 
نص الحديث : « فإن اخذوا على يديه » وهو المنع إكراهاً » وذلك حملا له على 
التكافل الملزم الذي يبوحيه وحدة المصير . 

عاشراً : « عُْنْضرُ الواجب » في مفهوم الحق الفردي واضح في نص الحديث » 
وحكمه ». وهو المعنى الاجتماعي . والانساتي الذي ضمنة الإسلام مفهوم الحق 
والحرية الفردية . وإلا فَلِمَ كان « المنع » إكراهاً وبالقوة ؟ لوقاية المجتمع بلا ريب . 

وهو المي الذي تنهبضى عليه « الوظيفة الاجتماعية » للحق ني الإسلام » وهذا 
فَعىّ جديد أن به الإسلام في مشهوم الحق دون سائر الشرائع » وبيان ذلك : 


(83) الموافقات ‏ ج 3 ص 320 ص 321 - وانظر في الهامش . 
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معنى الجدّة في مفهوم الحق والحرية في الإسلام . منشوءه كونُ الحق الفردي , 
وحقٌ المجتمع ٠‏ كليهماء ٠‏ معترفاً به في تشريعه ء وعلى قَدَمٍ المساواة من الاعتبار ني 
غير محل العوارض ؛ والتضادٌ الطارىء. وكلاهما يَثّلان ) القيمة المحورية » البي يدور 
عليها التشريع كلم ٠‏ أحكاماً » وقواعد . ومبادىء . ومقاصد أساسية . دون الغاءِ 
لأي منبهما » أو طرف نحو اليمين أو اليسار . وهذا المتطق التشريعي اقتضى كود 
« المعنى الاجتماعي » عنصراً تكوينيًا في مفهوم الحق الفردي . رعاية الحق لحق المجتمسع 
إبان التصرف الفردي في الحق . وهذا هو معني التكافل الملزم . أو الوظيفة 
الاجتماعية للحق والحرية . وهو ما صَوّرَهُ حديثُ السفينة أروع تصوير , وإِنَ 
اخذت التشريعات الوضعية - في عصرنا هذا - تبتعد عن التطرف . وتقتربٌ من 
المعنى الحديد الذي جاء به الإسلام على تفاوت فيها بيبها . 


تتبدَىئ عبقريةً التشريع الإسلامي حشًا في أنه لم يتجاهل أيّا من مكوّنات 
الواقع 3 من الفرد أو المجتمع لأنه تشريع موضوعي 3 وليس ثمرة للارادات 
الانسانية المتغيرة بما يحركها من نواز ع وأهواء , أوإنفعالات حادة حتى يكون صدى 
لردود الفعل , ٠‏ بل هو تنزيل من حكيم حميد ‏ فكلّ من الفرد والمجتمع ٠‏ ذو حق 
مُعُتبر ٠‏ وأساسي في هذا التشري بع » وذو مصلحة راجعة إلى كل مما . وخْقضَّة به » 
لاسا كيم غير أن ثَمةَ صل ونُقَى تربط بينهها . يؤكدها ويُعلي 
من فيمتها واعتبارها ورعايتها , ا المصير . ولا يجوز التصَرّف من قبل أي 
مهيا اوم عكلهيا: ٠‏ على نحو يعود على هذه الصّلّة بالتقض » لما يُمُضي إليه 
ا ا ا ا 
سواء . دُونَ وَكسٍ أو شطط . ٠‏ فلا يجيز أن يَبْفِيَ أحدُعما على الآخر. منعاً من 
الإخلال بمبدأ ٠‏ التوازن ؛ بيتهما » ما أمكن » فلا الفردُ يُبْحَسُ حَقّه فيا يملك . وإنا 
يمنع من التعسف فيه ء ولا المجتمع يُُضَم حقه ء ويجار عليه فيها يُصلح من شأنه . 
ويمهد السبيل لازدهاره ورخائهِ » وتنميته » عملا بقوله تعالى : « ولا تَبْحْسوا الناسلّ 
أشياءهم » والآية الكريمة بعمومها » شاملة لما معاً -كيا ترى مما يدل على أن 
الإسلام يُعْتبر إلغاءَ أي منهها ٠‏ ظلماً كبيراً » لأن المبي إذا انصبٌ على ما ييدم الحقٍّ في 
العصمة . وفي المال ٠‏ كان للتحريم قطعاً د اب ع ا ا 
باب أولى . 
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مُرْشد إلى هذا . تقسيم الأصوليين الحقٌّ إلى قسمين : حق الفرد, وحق 
المجتمع 59 . 

هذا . والامامٌ مالك رحمه الله تعالى ‏ ضَرّبَ لنا مَئَلاً لذلك » فهو إِذ يُقِرٌ 
الشبعير الخبريٌ العادل » مو يدأ قاومة « الاحتكار» وكَسْرِهٍ امف إل كيدا 
وجوب رعاية « الحقين » معا ء توفيقا بينهها » وتحقيقا لكل من المصلحتين : مصلحة 
الفرد .» ومصلحة المجتميع على سواء . والتوفيق - كما نعلم - يرفضع التعارض أو 
التضاد بينهها » وهذان الحقان هما (١‏ القيمة المحورية53) التي يدور عليها التشريع 
كله ده دكرم تبِدُ هذا المعنى ملحوظاً في تعليله لوجوب التسعير الجبري العادل . 
حين يَتَعَين وسيلة لرعاية الحقين » حيث يقول : « ويمتحٌ البائعُ ربحاً معقولاً » ولا 
يسوْعْ ‏ أي ولي الآأمر له - للبائع المحتكر ها فر بالتا سن ةقان 


فرعايةٌ حَقٌّ البائع » » تَتَمَئْل في الربح المعقول . دون بحس أو شطط . ورعايةٌ 
حَقّ الناس ( المجتمع ) تَتَمُثْل في سداد حاجاتهم » دون مغالاةٍ أو استغلال . وبذلك 
يتحقق « التوازن » بين الحقينء وهو قوام العَذّل في التعامل . دون افتغئات عللى 
أحدهما . أو استغلال للأزمات . ولو رحنا نحتكم إلى القياس الأولوي على ما ورد 
في السنة الثابتة في هذا الصدد . لرأينا ما يؤكد هذا المعنى بصورة أوضح » فقد 
عرضت السنة قضية الأنصاري مع سَمُرَة بن جُندُب . حين اشد | الأول وهو 
صاحب البستان - تأذيهُ من استطراق سمرة بستانة للوصول إلى نخلته القائمة فيه ء 
لتحي ولاك لرسول الله كدر يقال عليه السلام - لصاحب النخلة - سمرة - : ( بعة 
تحلتكم فان سهرة : ثم قال عليه السلام -: «فهه إياهاء ولك مِكْلّها في الحنة) 
فأبى ٠»‏ فقال الرسول - وَخِ - لسمرة صاحب النخلة : « إِنا أنت مُضَارٌ ولا ضور ولا 
ضرار في الاسلام 876 للا احترام إِذْن للملكية الفردية المشبارة 5 إذلم تشرع في 


(84) راجم كتب الأصول في باب المحكوم فيه وهو للق 0 0 200 إلى 
قمين : حى العبد أي حى الانسان وحق الله - وهو حق الآمة . 
- فالتبي عن أكل أموال الناس بالباطل ع وعن سَفْكِ الدماء ظلياً , ٠‏ هو نبي تحريم قطعاء لأنه متعلو 
بالعصمة في الئفس والمال سيل السلام آج 3 ص 113 . 

(85) نظرية التعسف ‏ ص 9-8 - الطبعة الثالثة ‏ لكاتب المقال . 

(86) المنتقى شرح الموطأ - ج 5-ص 17-15 . 

(87) الطرق الحكمية - ص 389 - لابن قيم الجوزية - قواعد ابن رجب الحنبلي ص 140 جامع العلوم 
والحكم ص 323 . 


الإسلام وأصول تير ييعة  _‏ ل # ااا سس سس حيبي |4[ 


الاسلام لهذا الغرض أصلا ء ويه امقتضال شافة فنا الصوز الراجح ء رعاية 
لحق الغير#80) ى ومَنْعاً من تعنت المالك إذا اكت قن المطد و ل ٠‏ والرسول 
يك هو ولي الأمر ني الأمة ٠‏ وإذا كان هذا هو الحكم بالنسبة لما يقع من الضرر على 
فرد واحد . ١‏ قلات كن غ1 لتك عه بابش للضرر الزاقع نعل الس جع يمن با 


أدلى ١‏ ؛ لِتقَررٍ علة الحكم هنا بصورة أشد , فكان الحكم مترتبا بصورة آكد . دفعا 


على أنا قد قدمنا » أن « الصالح العام » هو الأصل في الاعتبار شرعاً عند 
التعارض الطارىء المستحكم . وأنه الإطار الذي ينبغي أنْ تدور في فَلَكهٍ المصالحح 
الفردية + أو إشريات العانة + دوت الفصال منه :أو انخانك! ند ؛ أو مناقضة له , 
لأنه « حق الله » الذي لا يجوز اسقاطه ٠‏ أو اهماله » أو النزول عنه » أو الاتفاق على 
خلاف ما يقتضيه . أو بعبارة اخرى, لأنه « من النظام الشرعي العام الثابت » اجماعا , 
لعظيم خطره . وشمول نفعه . على حد تعبير الأصولين9© . 


: وتأسيسا على هذا ء لا يَسَعْ مالك الأرض مثلا أن يتركها بوراً دون اسخمار , 
تعطيلا لها دون مسوّغ معقول . لأنه ما مُتِحَ حقّاً إلا ليؤديّ واجباً . ولأن « عنصر 
الواجب » جوهري في مفهومه ‏ كما قدمنا ‏ ولا سيا إذا كانت الأمة ‏ حسب تقرير 
الخبراء - في حاجة ماسة إلى الانتاج ‏ أقولٌ تركها بورا بدعوى أنه خُرٌ التصرف في 
وض وميه شل إعان الود لد علون 
حقٌ لفرد في شرع الاسلام » إلا أن يكون حقٌ المجتمع متعلقاً به » وعنصراً جوهريا 
في مفهومه . فِيجْبَّرَ على ذلك من هذا الوجه ء فكان موقفه « السلبي » هذا محرما 
شرعاء ٠‏ لإخلاله ممبدأ التكافل الملزم بينه وبين مجتمعه » إِذْ لا يجوز له التخلي عن أداء 
ما تستلزمه حاجة المجتمع وهو قادر . وقد بينا » أن حق المجتمع لا يجوز إهماله » ولا 
النزول عنه . ولا تخالفة ما يقتضيه.لأنه « حق الله » صِرّفاً في حق المرد » كما يقول 


(88) القواعد ‏ ص 140 - لابن رجب ‏ الطرق الحكمية - ص 289 وما يليها - لابن القيم تنقيح الاصول - 
ص 200 للقرافي ‏ جامع العلوم والحكم - ص 223 - لابن رجب . 

(89) راجع في تفصيل هذا الموضوع كتابنا خصائص التشريم الاسلامي في السياسة والحكم ص 274 
وكتابنا - نظرية التعسف في استعمال الحق ‏ الطبعة الثالئة - موضوع التضامن من أجل رعاية الصلحة 
العامة , 
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الامام الشاطبي . وعلى هذا انعقد الاجماع. بدليل قواعد الترجيح المستقرة في 
الشرع . 

وايضاً . أساس مشروعية الحق ‏ كما بينا- جَلْبُ المصالح . ودَرْءٌ المفاسد 
والاضرار » اتساقا مع الأصل العام الذي قام عليه التشريع كله . فإذا غدا الحق 
ليه لتضرن العام +- و ويلة منقية إليه ا . قرت من التلروت ٠‏ تعد عاد عق 
أصل تشريعه بالنقض . ومناقضة الشر ع باطلة . فيا أدّى إلى ذلك باطل . فيمشع 
من التسبب فيه . فالمناقضة ‏ كما ترى ‏ ليست من الشار ع . وإثما هي من فعل 
المكلف . 

وانقيا » إ*مال استثمار الأرض تضييع للمال مالا وتضييع المال حرام 
قطعاً . بل في ذلك قضاءً على مصارف الزكاة من هذا المال . ولا يجوز التسيب في 
ذلك البتة . ومن تلك المصارف الفقراء ومرافق الدولة . والزكاة أصل اعتقادي في 
وجوب التكافل الاجتماعي الملزم » فلا يجوز نقضه أو العمل على خلاف ما 
يقتضيه . والا تسرب سبب النقض إلى أصل الاعتقاد . 

هذاء ولا يَسَعٌ مالك الأرض أيضاً أن يزرع ما يشاء ويختار من صنوف 
الحاصلاات والثمار . إذا كانت الأمة قد بلغت بها الحاجة الماسة إلى نوع أو انواع 
معينة منه , سذادا ووفاءً لها . خحشية الاعتماد على الدول الأجنبية في تغطيتها باثمان 
باهظة ء وني هذا من الضرر العام ما لا يخفي . فإذا قَضَتٌ الخبرة الزراعية أو العلمية 
الاقتصادية بوجوب استثمار نوع معين من الحاصللات أو أنواع منبا » اشتدت 
حاجة الأمة إليها ٠‏ فلا يَسَعْ الزراع مخالفة ولي الأمر في ذلك . ٠‏ بل يحبر على القيام 
بواجبه » لأن ماانة تقضى به القواعد المقررة » بالنسبة إلى ولي الأمر : « أن تصرفه على 
الرعية 0 د و أي عله الأمة ,» ولأن جهة « التعاون » تشتمل 15 
اولتك . وعتصر الخبرة العلمية مقوم أساسي من مقومات العدل في الاسلام ٠ ١‏ علق 
ما بينا » واسقاط حق الأمة . أو التصرف على خلاف ما يقتضيه . محرم شرعا ء 
لاسقاط المعنى الاجتماعي والانسانيٍ في مفهوم حق الفرد ‏ ولأنه م حق الله » - كا 
بينا - وهو مناط المشروعية » فتسقط هذه المشروعية لانتفاء مناطها . إذ لا انفصال 
لحق الفرد عن حق المجتمع . تكافلا ملزما شرعاء وفي هذا المعنى يقول بعض 
(90) نص القاعدة العامة : « التصرف على الرعية منوط بالمصلحة؛» مادة/ 27 من جلة الاحكام . 


لا ل حي م رز 115[ 


الفقهاء امْخدكث ١‏ « والأساس في ذلك ف أن الفوق مهيا تكن شخصضية 3 حم 
يمكن أن تكون منفصلةً انفصالاً كاملاً عن حقوق الناس ( المجتمع لاتيم 
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فتلخض:+. أن وجوت استكمار الاموال: بسانة .له الأراضى افتسين: عي 


للازمات الاقتصادية ‏ وتوجيه هذا الاستثمار عل ضوء ما تقتضيه ظروفٌ المجتمع . 
يع للوظيفة الاجتماعية التي حك الأموال ومنحت لأرباءها . من أجلها . أَمرٌ 
واجبٌ الأداء شرعا , ؛ لأنَ المالك مسؤولٌ شرعاً عن أداء تلك الوظيفة مسؤولية 
دنيوية وأخروية معأ . وولي الأمر مسؤول أيضاً عن ادائها ٠‏ لآن رعايته للمصلحة 
العامة , هي أساس مشر وعية ولايته على الأمة وفي هذا نشول عم ب الس 
المحدثين : « أما كيف يكون تنفيذ ولي الأمر هذا التكليف . ضر ورة القيام باستثمار 
الأموال . فهذا أمر تعالخه السياسة الشرعية في كل بلد اسلامي على ضوء ء ظروف 
هذا البلد ء» وطبيعة الموارد المعطلة . وتحديد مدة التعطيل التى نجيز تدخل ولي 
الأمر . إِذّ لا بد من أن تتفاوت هذه المدة بحسب طبيعة المورد . من أرض قابلة 
للزراعة . أو منجم . أو مصنع . أو متجر . وعلى ضوء الاسباب التي أدت إلى هذا 
التعطيل . هل كانت مجرد عناد واستكبار من المالك ١‏ أو كانت مجرد اسباب قهرية , 
لا قبل له وحده بالتغلب عليها ؟ 1327 , 

على أن الاصولي المحقق الامام الشاطبي قد سبق إلى تقرير هذا المعنى بقرون 
حيث أق باللاساس الفقهي الذي يقوم عليه وجوبٌ استثمار الأموال كافة , اداءً لما لها 
من وظيفة اجتماعية تتصل بمقاصد التشريع الاساسية . لا بفرع جزئي أو حكم 
تفصيل فحسب . ترى هذا الاساس أو الأصل الفقهي العام مشاراً إليه في قوله إنه : 
« من ضَروريٌ الحفظ حشية ألا يفي ١‏ أو أنْ يفا ع3" . 


ومعنى هذا . أن حفظ المال عن طريق تَنْمِيتِهِ واستثماره . واقِمّ في مرتبة 
« الضروريات » وهي أعلى مقاصد التشريع اعتبارا ورتبةً وأعمية » ومن ثُمَّ فلا يجوز 
العمل اهايا أو سلبا دعن إهدار مَعَصِدٍ من هذه المقاصد الإساسية 3 للضرر البالغ 
الذي ات المجتمع » وقد أشار إلى ذلك الامام الشاطبي مُعَلَّلدَ باعتبار المال .» ذلك 


910" المجتمع الانساني - ص 190 _ ص 1 للشيخ ابو زهرة . 

(92) راجع البحث المقدم إلى المؤتمر الثاني لمجمع البحوث الاسلامية في الأزهر الشريف . ص 126 
للمرحوم الدكتور محمد عبد الله العربي . 

(93) الموافقات ‏ ج 4 ص 5 وما يليها ‏ وراجع ايضا كتابنا ٠‏ الفقه المقارن » ص 607 . 


146 غدلة كلية الدعوة اللاسلامية (العدد الثالت) 


احدهما : خشية ألا يفي المال بحاجات المجتمع المتعددة , فيقع ني أزمات 
اقتصادية حادة . 


الثاني : خشية فناء المال بالاستهلاك . إِذْ ليس ثمة من استثمار للمال . أو 
انتاج يقوم بديلا عن المال المستهلك . وهذا دمار حقق . بفناء المال الذي هو قوام 
المجتمع . 

ما المقصود بالمصلحة التى شر ع الحق من أجلها . بحيث يكون تحقيقها اداءً لما 
للحق من وظيفة اجتماعية . 

قدمنا آنفاً . أن مبدأ التكافل الاجتماعي والاقتصادي والعسكري والسياسي 
الملزم في التشريع الاسلامي الذي ينبض بالمحافظة على حق الغير في المواقف السلبية 
والا يجابية على السواء . نينا لتقا ه في الواقع المعيش . أقولٌ : هذا الميدأ يستمد 
لقره من الأصول الاعتقادية الدينية9" 2 والأخلاقيةٍ “ينه عن الأصول 
التشريعية » ِذْ لا فَضْلَ بينها في هذا التشريع . مما ينعكس أنه بالتاللي على مفهوم 
الحق المردى . فيجعله ذا معنى فردي واجتماعيٍ 0 ٠‏ هو أساس وظيفته 
الااجتماعية » ومناط المشروعية والعدل فيه . تصرفاً واستعمالاً ٠»‏ ممايتأبى به عن 
مفهوم الفردية المطلق ٠‏ ويقضي بالتالي على البواعث غير الانسانية 8 ويحول دون 
التسبب في الاضرار بالمصلحة العامة . ولو عن سذاجة وغفلة » بسلطان الدولة إِنْ 
م يتم ذلك اختياراً على ما بيدا من تصوير ذلك عجْسّداً في حديث السفينة » , لأن 
العدل . والمصلحة العامة . لا يُترَكان للارادات الفردية المطلقة !!! 


وعلى هذا. فالمصلحة التي شرع الجق من أجلها . ليست ذاتية فردية مطلقة 


(94) فالزكاة اصل اعتقادي ينبض بأصل التكافل الاجتماعي » لأنه من اركان الاسلام الخخمسة . كما هو 
معلوم . ثم هو أصل تشريعي ملزم ايضاً » لأنها تَْبَى إلزاما بسلطان الدولة . ولهذا قال ابو بكر 
الصديق الخليفة . المانعين لها . 
عل أن للامام أن يفرض في أموال الاغنياء ما يكفي لتحقيق التكافل الاجتماعي إذا لم ف التطئيلة 
الزكاة بذلك . وليس في بيت المال ما يكفي مما يؤكد أنَّ مقصوة الشارع هو تحقيق التكافل لا محرد 
فرضى الزكاة . وأما الأصول الاخلاقية فمن مثل الرحمة . والولاية , والايثار . والفضل. والاخحوة 
والنصرة وما إليها . 

الإسلام وأضول تشريعه_ 8 سس 4#[ 


أيفنا: ؛ كالحق تماما . واية ذلك . أنك ترى الاسلام يوجب على الفرد أن يكون 
متكافلا مع نفسه أوّلا . بحيث لا يحل بمعناه في حق نفسه ء وهذا . كان « حق 
الحياة ) وهو أعظم حقوق الانسان قيمة . واعلاها شأنا » واعظمها ارا ملحوظاً 
فيه المعنى الاجتماعي , والديني . فهو حَقٌّ وواجبٌ معاً معاء في نظر الاسلام ء فإذا 
كان من حق الانسان أن نيا ٠‏ فإن من واجبه أن يحيا كذلك , وهذا : الواجب » 
اداؤه حق خالص لله تعالى ف حياة كل انسان . لتحقيق « العبودية » لله تعالى أو : 
#وما خَلَقتٌ الجن والانسَّ إلا ليعبدون # وحق للمجتمع الانساني إنضا > لاتضيالة 
بامانة التكليف . وعمارة الدنيا . ؛ على مقتضى النظر الشرعي . 0 
وامضاءً لسئة الابتلاء التي قام عليها اصل التكليف » بل الوجود الانساني كله 
#تبارك الذي بيده الملك وهو على كل شيء قدير. الذي خلق الموت وك 
ليبلوكم أيكم أحسنٌ عملا *. 


وعلى هذا . فالاطلاق في الحريات العامة والحقوق . في التشريع الاسلامي . 
لا يستقيم مع عنصر التكليف ٠كيا‏ ترى !1 . 

وبيان ذلك . أن التكليف إذا كان معناه توجيه المقطاب إلى الإنسان البالغ 
العاقل ( المكلف ) بواجب يطلب إليه اداؤه شرعا ء اياباً أو سلباً » كا اسلفتا . فإن 
هذا الواجب لا بد أن يقابله « حق » يُنشيء ء سلطة تمكن المكلف من الأداء , وإلا 
تعذر النهوض بالتكليف . ومن هنا قبل : لا حتق حيث لا واجب » . والتكاليف إذا 
أديت . كانت حقوقا للغير قطعاً. ٠‏ فبالتكاليف تصان حقوق الناس بعضهم قِبَلَ 

بعض . ولا مِرٌيَة أن اطلاق الحق أ والحرية . لا يستقيم مع هذا التكليف ؛ لأنه مقيد 
به » وعلى النحو الذي رسم . 


حياة الانسان - في التشريع الاسلامي ليست حقا خالصا له ٠‏ بل هي مشوبة 
بدن اله اتعاق .يذ وجق ببشم + ٠‏ تنفيذاً لأمانة التكليف . وتفسيراً لمعنى استخلافه 
في الأرض : 

حق الحياة ‏ ني الاسلام ‏ قائم أساساً على حقائق نفسية عقائدية . قبل أن 
يكون تدبيراً دستورياً , أو سياسياً » فكان مظهرا للعقيدة أولا . وقبل أن يكون 
مننظ! أو مُفْرَغا في نص دستوري آمر ء ذلك , ؛ لأن الانسان نفسَهُ ٠‏ ل يحُلَقْ عَبَنا ‏ 


ولخ يدرك شدئ تعفرقه وس يانه الك ءلم تملح له عبثا . 
148 ججلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


ومن هنا حرم الاسلام « الانتخار » وَهَدّد الشرع عليه اَعَد العذات 0 فل 
يملك الانسانٌ اسقاط حقه في الحياة. باتلاف نفسه . أو تسليط غيره على هذا 
الانلاف , أو تعريضها للتهلكة . دون مقصد شرعي هو أعلى منها اعتبارا . كالجهاد 
في سبيل الله بالأموال والأنفس » لقوله تعالى : # ولا تلقوا بايديكم إلى التهلكة # 
وقوله تعالى : « ولا تقتلوا النفس التي حرم الله إلا بالحن 4 وقوله تعالى  :‏ من قتل 
ل ار الا أحياهاً ‏ فكانا 
أحيا النا س جميعاً * وقوله تعالى : # ولا تقتلوا أنفسكم # 

فحياة الإنسان إذن » ليست ملكا خالصا له . في شرعة الاسلام » وإنما هي 
ِلك لباريها » قد منحها الانسان حقا القمكر فين ادامويالة الدكللس ل رلا رين 
أن ازهاقها عبثاً : ٠‏ فطع له عن أدائها » ومنافٍ لمقصد الشارع من منحه حق الحياة 
اصلا » فكان جرية كبرى . بدليل لازمها من العقاب الآخروي الشديد5" !! 

وفي هذا المعنى . يقول الامام الشاطبي ا المكلّف داخلة ني هذا 
الحق حق الله - إذ لسن له الشليظ عل نفس بالاتنلاف (196 بي والاقجار عالت 
ومؤكدُ تحريمة بالسّة الثابتة . 


هذا في النفس , وكذلك امال جارٍ على هذا الاسلوب , فلا يملك الانسان 
اتلاف ماله عيئاً ؛ لأنّ حق المال منوح له شرعاً . » لتمكينه من اداء وظيفته 
الاجتماعية , تحقيقا لمبدأ التكافل 3 رفي هذا المعنى يقول الامام الشاطبي : : «فإذا 
كان المال ‏ في يده » واراد التصرف فيه واتلافة في غير مقصد شرعي يبيحه الشارع 
فلا )7 , 

وأكدٍ هذا المعنى الامام القرافي أيضاً في إذا أراد المالك تضبيع ماله بالقائه في 
البحرء مثل ٠»‏ فإن الشارع محْجِرَ عليه , » لأنَّ امال لق عونا له في دنياه وآخحرته :68 
كبا حَرّمَ الاسرافٌ , إِذْ كل إسرافٍ فيه حَقٌّ مُضَيّع . كما حرم التقتير والاكتناز , 


295 راجع مقا مستقيفا ف هذه المعاني مجلة مج الاسلام - العدد الممتاز ل السادس - غرة ذي الححة ْ 
سلنة 1١54901١‏ ها تشرين الأول سنة 1981 لكاتب هذا المقال  .‏ وتحريم الانتشار ثابت بالسنة . 

(96) الموافقات ‏ ج 2 ص 322 . 

(97) ج 3 ص 337 وما يليها . 

(98) الفروق ‏ ج 3 ص 140 وما يليها . 

الإسلام وأصول تشريي_ سح ف[ 


وكل ذلك مخالف للغرض الذي من اجله منح المال للافراد عن طريق اكتسابه 
بالطرق المشروعة , ولأن للمجتمع حقا في هذا المال . كما بينا آنفاً : وهذا مثال 
لتكافل الانسان مع نفسه في حياته وماله . 

- أما بالنسبة لتكافل الانسان مع غيره ؛ فذلك متوقف على تحديد معنى 
« الصلحة » النيي شرع من أجلها الحق ايضاً . 

قد يتبادر إلى الذهن . أن الَصْلْحَةَ التي شرع لق الفرديُ من أجلها في 
الاسلام ‏ هي تجرد المنفعة التي يجنيها صاحب الحق : ثمرة مباشرة لتصرفه فيه . أو 
لاستثماره له . وممارسته لسلطاته ,ع وفي جميع الأحوال . ولكن هذا النظر فردي محضص 
غير سديد . لأنه مؤذن بالتغاضي عن تأثير اختلاف العوارض والظروف . في 
مشروعية ممارسة الحق شرعا . تبعالما لذلك من مآل ينتاب المجتمع . 


وقد أشرنا من قبل . إلى أن هذه « العوارض » قد تكون نفسية وارادية ع 
( بواعث ) وقد تكون عوارض خارجية لازمة ٠‏ وغير ارادية ٠»‏ وظروف ملابسة . 
ومع ذلك , فإن ها في الشرع أثرأ في تكييف التصرف بالمشروعية وعدمها , تبعا 
لطبيعة تلك العوارض . ومدى تأثيرها. نفعااو ضرا من خلال التنائج 
والمآلات959 , 

بوضح هذا . أن الزواج بالكتابيات الاجنبيات مثلاً ؛ مباح في الأصل . لقوله 
تعالى : # والمخصَنات من الذين أوتوا الكتاب »# أي مباح لكم التزوج بالعفيفات 
من نساء أهل الكتاب , لحكمة تأليف قلوبين . ولازالة ما عسى أن يعتري قلوب 
أهل الكتاب عامة من وحشة المخالفة في الدين . بالمصاهرة . فضال عن وجوب البر 
والإقساط إليهم . ولكنه قد يصبح حراماً وتمتوعاً + العوارض«طارثة عنارجية قند 
يفضي تأثيرها إلى عقبى الفساد . والاضرار بأمن الدولة . كالتزوج باليهوديات 
الاسرائيليات مثلاء في مثل ظروفنا الراهئة ‏ لما يفضي إليه في ظل هذه العوارض 
والظروف الحربية مع اسرائيل » من اضرار عسكرية أو سياسية تؤدي بالامة كلها إلى 
سوء المصير » ومعلوم أن التزوج بالكتابيات الأجنبيات ‏ ولا سيهما المحاربات منهن ‏ لم 
يُشْرَّعَ أصلاً لهذا المآل الممنوع » فيغدو هذا الزواج حراما قطعا بالنظر إلى وخيم 
عواقبه الواقعة أو المتوقعة » ولا سيم| بالنسبة إلى رجال السلك السياسي والعسكري 


(99) الموافقات اج 4- ص 196 , 


150 سسسسسس سل مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العده الثللك) 


بوجه خاص . خشية تأثير هؤلاء النسوة على أزواجهنٌ بانتهاج سياسة معينة معادية 
لسياسة الدولة , أو خشية تسرب اسرار الدولة عن طريقهن . بحكم المخالطة 
الزوجية » ولو كان قَصُدُ مريد الزواج منهن حَسَناً . الئل جه وسيل نجه ع ولفهر 
ادراك للعواقب . 

هدازو ادك امام عجريو القطاجا م رمعي عه - ببْعْد نظروء هذا 
المعنق الاجتماعي في فى الحرية العامة » فأرسل إلى واليه على فارس . إبان فتحهاء 
حذيفة بن اليمان - وكان قد تَرَوْج بكتابية من تلك البلاد - تارسل اله د إذا أتاك 
كتبي هذا فطلّق » . فردٌ عليه خذيفة بقوله : « أَحَلالَ هذا الزواجج أو حرام؟» فقال 
عمر الخليفة : إن اعلمٌ هذا » ولكفي أَخشّى الفتنةَ 2190 . وعلى هذا . فقد تكون 
« المصلحة » مشروعة في الأصل . وتنطوي على المنفعة التي أقرها الشارع , ولكن قد 
يرم عنها مفاسد واضرار ‏ بفعل الظروف القائمة ‏ مما قد يتصل بالمصلحة العامة » 
ويكون صاحبها في غفلة عنها » فيجب الاشراف على تصرفات الافراد في حقوقهم 
وتحصيل مصالحهمء إِذْ لا تُعتبر المصلحة مصلحةً شرعاً إذا ززم عنها مفسدة تساويها 
أو تزيد عا . 

وفي هذا المعنى يقول الإمام الشاطبي : ولا مصلحة تُتَوْقَع مطلقاً مع إمكان 
وقوع مفسدة توازيها ٠‏ أو تزيدٌ عنها )2317 وهذا بين في أن كلا من الفرد والمجتمع في 
كفالة الآخر 2 لوثوق الصلة بينبيا عيذ ولط السةد و نعي + 


فالمعنى الاجتماعي في مفهوم الحق الفردي في الاسلام الذي يحقق التكافل 
الاجتماعي عملا . لربط المشروعية بهء ينبغي ألا يُسْقِطَهُ الباعث النفسي 
الخصرك 4 أو الظرف الخارجي الملابس . حتى إذا سقط بأي منبما ؛لاتغدر 
«المصلحة» التي شْرٍ ع من ألجلها الحق الفردي معتبرة. ولوكانت ‏ من حيث ذاتها ‏ منفعة 
أقرها الشارع في الأصل ٠ ٠‏ فيمنع التسبب في تحصيلها ابتداءً بالتشريع الملزم » أو ترف 
:]ةا وفعك كا رابنا ق.سياسة الخلينة عير غياه والسه عل يل فارين إبان 


(100) وقد وردت هذه الحادثة في أوثق المصادر الفقهية والتاريخية » واقدمها . من مثل كتاب الآثار ص 75 - 
للامام محمد بن الحسن الشيباني تلميذ الامام أبي حنيقة النعمان ‏ وتاريخ الطبري ج 6 ص 147 - 
وكتاب لني لابن قدامة ‏ الفقه الحنبل جح لضن (الوعر «لللوامن عاضر الر ند ' 

(101) المواققات ‏ ج 3‏ ص 357 ورا جم ايضاً مسلم الثبوت - ج 2 ص 264 لابن عبد الشكور . 
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فتحها . ولأن « الحكمة ' الي م التزوج بالكتابيات - وهو الابساحة علا 
تتحقق في ظل ظروف الفتح أ والحرب هذه غالبا » للا عسى أن يكون في نفس 
الزوجة الكتابية الاجنبية من رواسب كراهيتها للعرب المسلمين نما يدقفها إى الكيد 
نحوهم . عن طريق زوجها , فالذي توفع تحققه - في مثل هذه الظروف الراهنة ‏ هو 
انفيض هي حكمة التشريع . وهو الضرر العام اللاحق بالدولة . سياسيا أو 
عسكريا » لسر سس رس ور د دي 
صنيع الخليفة عمر رضي الله عنه . وايضا ء قدمناء أنَّ الحَكُم وَحَكْمَةٌ تشسر 
مقترئان » ٠‏ نظراً وتطيقاً » ولا ه الِكمَة ه هي روح الحكم ‏ والغية لمقصودة من 
أ تشريعه . أو بعبارة أخرى االمتداضي بود ان السك بن لك 
وسببٌ حماية ذلك الحق شرعا . ؛ فإذا سقطت هذه « الحكمة » في ظرف من الظروف ‏ 
عت تاليو ا اط ور » لأنها الغاية » ولا يْشْرٍ ع الحكم 
عند ظَنّْ عدم ترتب حكمة :+ تشريعه عليه . كما أوضحنا من قبل ٠»‏ فكيف إذا لزم 
عن تفي الحكم ضرر عام وخطي. ‏ وهذاهو ءالآ الذي يح الفعلالناشيء 

عن التصرف الفردي . بالمشروعية وعدمها . إِذْ لا يُتَصَوّر انفصالٌ الفرد عن 
جتمعه. مطلقا. بل هو مَلرْمْ بالتكافل معه, ومسؤول عن كل تصرف يصدر عنه في 
ضوء مبدأ التكافل هذا . تحقيقا للتعاون العملي . كما اسلفنا . 


وايضا . ٠‏ قد قرّرنا الأصل المعنوي العام الذي يحكم التصرفات الفردية كانه 
من خلال مالاتها في الظروف المحيطة . مؤاده : « أنَّ كل فعل - في الأصبل ‏ 
مشر واع » يصبح غير مشروع . إذا أفضى إلى مآل, تمنواح19300) . 


ولا تخفى بعد هذا الذي قدمنا :ماق أصول هن الطقر. يع العظيم ٠.‏ و 
الاجتهاد فيه . مما ينوض بنظريده العامة في الحقوق كافة . ولا سينا » ا 
الانسان » ما يُقيم الدلِيلَ اليِينّ على خصوبته . ومرونته . وَقُدْرَتِهِ الفائقة على مجامبة 
كافة الاحتمالاات والظروف في كل عصر وبيئة » وامداده اياها بالحكم المناسب على 
ضوء النتائج المتوقعة والواقعة على نحو يحقق مقاصد التشريع في المجتمع الانسانٍ . 
وبما يحفظ « التوازن » بين الفرد والمجتمع . ويربطهها معا حياة ومصيرا. بعد 


(102) فتح الجليل اج 2 ص 3 - قواعد الأحكام _ج 2 ص 162-161 . 
(103) راجع كتابنا : اصول التشريع الاسلامي ‏ ومناهج الاجتهاد بالرأي » ص 19 وما يليها . 
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تأصيل حق كل منبهها , كج عوريه ريع كله وما يستهدفه من مصلحة يختص 
بها كل منهها . على سواءء دون تناقض أو تطرف نحو اليمين أو اليسار. مع العمل 
واقعا بالمصلحة الراجحة . عند التعارض المستحكم ‏ كنا عبن كان 
الاجتماعي والسياسي والعسكري والاقتصادي. لأن كلا منبا في كفالة الآخر على 
وجه ملزمء ويصون الاسلام المصلحة العامة كيا رأيت تدعيها لها » ويزيل العوائق 
التي تعترض سبيل ثموها . وازدهارهاء وتقدمها . بدليل ترجيحها عند التعارض ء 
ووقايتها من مالات تصرفات الافراد قبل الوقوع . واعتبارها أقوى صور العدل في 
التشريع ٠‏ دون افتئات على المصلحة الفردية » وششخصية الانسان المعنويةء» بحفظ 
حقوقه المادية والمعنوية » ولكن بمضمونها الاجتماعي والانساني كعنصر جوهري ترتبط 
به مشروعية التصرف . وهو معنى حديد أى به الاسلام في مفهوم حقوق الإنسان . 
ويما مكن هذا التشريع للمثل العليا » والقيم الانسانية الخالدة » توجيهاً للمجتمع 
والافراد » بل حملا ها على الارتقاء إليها » وتحقيقها أو الاقتراب منها ء حتى لا مُخْلِدَ 
إلى الواقع على علاته . يساعِدّه في ذلك العقيدة ة النقية الراسخة . منيع الأصول 
الاخلاقية . فكان بذلك مثاليا وواقعيا معا . وجامعا بين مطالب الجسد والروح . 
ومصالح الفرد والمجتمع » وهذه خصائص انفرد نها الاسلام » فصدقت بذلك 
قضية كماله وخلوده . ونكتفي ببذا القدر . والله الموفق اهادي إلى سواء السبيل . 


الدكتور محمد فتحي الدريتي 


نبت المصادر والمراجع 
الموافقات 5 00 الشريعة للشاطبي . 
- البدائع للكاساني . 
- فتح القدير على الحداية ‏ للكمال سن الهمام 1 
المغنى ‏ لابن قدامة المقدسي : 
3 الآثار ‏ للإمام محمد الحسن الشيباني . 
منح الحليل » شرح مختصر خليل - للشيخ محمد عليش : 
الأحكام السلطانية للماوردي . 
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- بداية المجتهد ‏ لابن رشد . 

- جامع العلوم والحكم ‏ لابن رجب. . 

- القواعد ‏ لابن رجب . 

- اعلام الموقعين ‏ لابن القيم . 

- الفتاوى ‏ لابن تيمية , 

- الفتاوى ‏ لابن تيمية . 

- الاختيار ‏ للموصلي . 

- تاريخ الطبري ‏ للطبري . 

- المستصفى للغزالي . 

- شفاء الغليل ‏ للغزالي . 

- الفروق ‏ للقراني . 

- تنقيح الفصول - للقرافي . 

- التوضيح مع حاشية التلويح ‏ لصدر الشريعة . 

- مسلم الثبوت - لمحب الدين بن عبد الشكور . 

- الطرق الحكمية ‏ لابن القيم . 

- رد المحتار ‏ لابن عابدين . 

سبل السلام ‏ للصنعاني . 

- نيل الأوطار ‏ للشوكاني . 

- تفسير القران ‏ للشيخ شلتوت . 

- السياسة الشرعية - للشيخ عبد الوهاب خخلاف . 

- قواعد الأحكام ‏ للعز بن عبد السلام . 

- المناهج الاصولية في الاجتهاد بالرأي - للدكتور محمد فتحي الدريئي . 

- خصائص التشريع الاسلامي في السياسة والحكم - للدكتور محمد فتحي الدريني . 
- الحق ومدى سلطان الدولة في تقييده - للدكتور محمد فتحي الدرينى 

- نظرية التعسف في استعمال الحق - للدكتور محمد فتحي الدرينى . 
- النظريات الفقهية ‏ للدكتور محمد فتحي الدريني 1 
- الفقه المقارن - للدكتور محمد فتحي الدريني .. 

- اصول التشريع الاسلامي - للدكتور محمد فتحي الدريني . 

- المجتمع الانساني ‏ للشيخ أبو زهرة . 
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المراجع ف القانون والسياسة 
- اصول القوانين ‏ للدكتور عبد الرزاق السنبوري والدكتور حشمت أبوستيت . 
- اصول القانون - للدكتور حسين كيره . 
- اصول النظم الاجتماعية ‏ للدكتور الجمال . 
- النظريات والمذاهب السياسية ‏ للدكتور الخشاب . 
الحريات العامة للدكتور عبد الحميد متولي . 
الخريات العامة للدكتور طعيمة الجرف . 
-- النظريات السياسية ‏ للدكتور ثروت بدوي . 
- اساطين الفكر السياسي ‏ للدكتور شحاته سعفان . 


1535 


الإسلام وأصول تشريعه 


مفهوم الفيض : 
الفيض في الاصل كثرة الماء. تقول 
فاض الماء أي كثر حتى سال عن جوانب محله. 


وفاضت العين سال دمعها . 
الور وقد أطلق هذا اللفظ على الأمور المعنوية 
7 16 0 5 مجازا فقيل فاض الخير أي ذاع وانتشرء وقيل 
7 رجصل فياض أي كشير العطاء. ويطلق 
الفيض في اصطلاح الفلاسفة على فعل فاعسل 
يفعل دائما لا لعوض ولا لغرضء وذلسك 
الفاعل لا يكون إلا دائم الوجود. لأآن دوام 
صدور الفعل عنه تابع لدوام وجودهء وهو 
المبدأ الفياض والواجب الوجود الذي يفيض 
عنه كل شيء فيضا ضر وريا معقولا2 . 
(1) هو ابو علي الحسين بن عبدالله بن الحسن علي بن سينا ويعرف بالشيخ الرئيس ولد في أفشنة وهي قرية 
مجاورة لبخارى التي تقع الآن في جمهورية أزبكستان السوفيتية ولد عام 370 ه وتوف ببمذان عام 
8 ها 
(2) د. جميل صليبا ‏ المعجم الفلسفي ج #ص 172. 
6كذدلدلدلللللبب ببسل ب مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العده الثاللش) 


والفيض بهذا المعنى يكون مرادفا للصدور والانبثاق. 
جذور نظرية الفيض: 

ترجع نظرية الفيض. أو أن العالم نشأ عن الله بطريق التعليل في مبادثها العامة 
إلى أفلوطين المصري [زت 00مم] كير ددي الأفلاطونية, وصاحب مذهب وحدة 
الوجود. والذي تنسب إليه الأفلاطونية المحدثة , 

ومجمل أفكاره أنما مزيج من اراء أفلاطون والرواقيين وفيلون من جهة. ومن 
الأفكار الهندية والنسك الشرقى والديانات الشعبية المنتشرة في ذلك الوقت من جهة 


أخرى . 

فهي أفكار تمتاز بعمق الشعور الصوفي والمثالية الأفلاطونية ووحدة الوجود 
الرواقية . 

فأفلوطين لا يركن إلى الأشياء المحسة والموجودة . وإثما يضع الوجود كل 
الوجود للعالم العقل . 


ومعنى هذا كى| يقول الدكتور محمد عبدالرحمن مرحبا": «إن الوجود الحقيقي 
هو وجود الأول ويليه وجود العقل فالنفس» فوجود العقل مقدم على وجود النفس. 
ووجود الأول مقدم على وجود العقل؛ وأما المادة فلا ذكر طا؛ إنها سلب للوجود أو 
ظل له. أو قل هي الوجود وقد استنزفت منه كل عصارة فأصبح هشيا تذروه 
الرياح . .. إنها عدم وهل بعد العدم وجود؟!0. وتبدأ فلسفة أفلوطين الماورائية 
بالحديث عن الأول أو الواحد الذي يعطيه كل الوجود. 

فالأول هو الواحد الأحد المطلق اللامتناهي الذي لا يوصف بأي وصف كان 
وذلك لأنه يعلو عن الصفات مهما عظمت حميعا فلا يقال في نظره ه إنه جميل أو متصف 
بالحمال لأنه فوق الحمال؛ بل هو علته الحقيقية» وهو فوق التمام والكمال”" . 


فإذا كان الأول هو مبدأ الوجود وعلة له فكيف صدرت الأشياء عنه؟! إنا 
نشأت عنه في نظر أفلوطين بطريق الفيض . يقول أفلوطين: «وذلك أن الواحد الحق 
الذي هو فوق التمام لما أبدرع اي ء التام التفت ذلك التام إلى مبدعه وألقى بصره 
عليه وامتلأ منه نورا ومباء فصار عقلا. أما الواحد الحق فإنه ابتد ع هوية العقل لشدة 
(3) في كتابه : عن الفلسفة اليونانية الى الفلسفة الاسلامية ص 256. 
(4) أفلوطين ‏ أثولوجيا الميمر العاشر ص 134. 
تظرية القيض ل اا مت __#__#_#ب###س سح قط 


سكونه!. . . إلى أن يقول: «غير أن الواحد الحق أبدع هوية العقل وأبدع العقل 
صورة النفس من الهوية التي ابتدعت من الواحد الحق بتوسط هوية العقل. . .)©. 

ومن الحدير بالذكر أن الأفلاطونية المحدثة أخحذت من المسيحية فكرة الأقانيم 
الثلاثة المتحدة في طبيعة الله تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا ‏ وهي الأبء والابن أو 
الكلمة. وروح القدس. ورنبتها ترتيبا فلسفيا يجمع بين فلسفتي أفلاطون وأرسطو 
فجعلت الأقنوم المسيحي الأول هوعين الواحد الأفلاطوني (مثال المثل) واعتبرته المبدأ 
الأول ونزهته عن كل وصف؛ ثم جعلت الأقنوم الثاني ابنا وكلمة له أول ما صدر عن 
المبدأ الأول وأسمته العقل ووصفته بما وصف أرسطو به الله الذي هو العقل. ثم 
جعلت الأقنوم الثالث نفسا كلية للعالم ومبدأ للحياة متمشية في ذلك مع ارسطو الذي 
جعل النفس لا العقل المصدر لكل حركة وتغيرا؟. هذا هو باختصار شديد رأي 
أفلوطين في الفيض أو الصدور. 


والآن مارأي ابن سينا في هذه النظرية . 


الفيضص عند ابن سينا 

أشير أولا وقبل كل شىء إل أن نظرية الفيض التي لحأ إليها فلاسفة المسلمين 
وأوهم الفاراي 89 تابن 8 هم يعرفوا أنها لأفلوطين بل كانوا يعتقدون أهها من اثار 
أرسطو والدليل على ذلك هو كتاب «أثولوجيا» أو «الألوهية» الذي اخذوا منه هذه 
النظرية فكان اعتقادهم أنه لأرسطو والحقيقة أنه مقتبس من تاسوعات أفلوطين التي 
جمعها الاسكندر الافروديسى"؛ والكتاب في حملته يصور التربية الروحية عند 
افلوطين”"2. وإنما لجأ ابن سينا إلى نظرية الفيض كرا حأ قبله استاذه الفارابي كي يبد 
حلا لتلك المشكلة الفلسفية الشائكة وهي : كيف تأت الكثرة من الوحدة؟! وكيف 
تنبثق الموجودات المتعددة عن واحد وحدة مطلقة؟ 


)5( نفس المصدر ص 135 

(6) نفس المصدر ونفس الصفحة , 

(7)د. محمد ثابت الفندي ‏ الكتاب الذهبي التذكاري لابن سينا ص 21 
(8) الفارابي ‏ آراء أهل المدينة الفاضلة ص 17. 

(9) ينظر تاريخ الفلسفة العربية/ حنا الفاخوري ص 82. 

(10) أنظر وأفلوطين عند العرب» د. عبدالرحمن بدوي ص 30/26. 
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وقبل هذا وذاك كيف يصدر القديم عن الله تعالى عند ابن سينا بعد أن نفى 
عنه القصد والاختيار ؟ 5 
اليس ؟! 

تلك هي المشكلة في نظر فلاسفة المسلمين التي شغلتهم ردحا من الزمن. 

فا رأي ابن سينا ومن قبله الفارابي ‏ في حل هذه المعضلة؟ باعتبار أن فلاسفة 
الاسلام نحاولون دائما أن يوجدوا صلة وملاءمة بين الفلسفة والدين فقّد اخحتارا «أي 
الفارابي وابن سينا» متابعين للأفلاطونية الحديثة فكرة الفيض وذلك حتى يستطيعا أن 
يبعدا تلك الكثرة عن الواحد وحدة مطلقة. ومن ثم تخيلا موجودا يفيض بدءا عن 
لله تعالى . 

وإذا تتبعنا فكرة الفيض عند ابن سينا وجدنا أنها تستند الى الأمور الآتية : 

1 - القول بأن الوجود ينقسم إلى واجب بذاته وهو الله تعالى » وإلى ممكن/ أو 
واجب بغيره/ وهو العالم . 

2 - القول بأن الواحد من حيث هو واحد لا يصدر عنه إلا واحد ؛ فالله واحد 
من كل وجه ويجب أن يصدر عنه واحد بالعدد . 

3 - القول بأن تعقل الله علة الوجود على ما يعقله . وإذا عقل شيئا وجد ذلك 
الشىء على الصورة التى عقله ه291 . 

فبالنظر إلى الأمر الأول وهو منطقي - نجد أن ابن سينا قد سار فيه على نبج 
الفارابي إلا أن فيلسوفنا زاد الموضوع شرحا وتفصيلا وتوضيحا أكثر مما هو عند 
أستاذه . 

وهذا الأمر الأول مهم جدا بالنسبة لنظرية الصدور عند كل منهها ذلك لآن 
التفرقة بين الماهية والوجود كانت أساس الحل الذي اختاره أتباع الأفلاطونية الحديئة 
لشكلة الفيض كما أشار الى ذلك الدكتور محمود قاسم22. 


(11) د. محمد بيصار ‏ في فلسفة ابن رشد/ الوجود والخلود/ ص 88/87. 
)12 في كتابه : «نظرية المعرفة عند ابن رشد» ص 81, 
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فالمبدع الأول عن لله تعالى ‏ كما سيجي ء بعل وهو العفل الأول عند ابن . 
سينا والفارابي يحتوي على نوع من الكثرة ولو كثرة اعتبارية على الاقل وذلك لأن 
ماهيته تختلف عن وجوده, أما واجب الوجود بذاته وهو الله تعالى فإله تتحدد فيه 
الماهية مع الوجود . 

وعلى كل فإن ابن سينا في نظرية الفيض قد تأثر بأستاذه الفارابي الذي يتلخص 
رأيه في هذه المسألة بأنه الأول «أو الله تعالى» يعقل ذاته ويعرفها ومن هذه المعرفة أو 
العلم خرج هذا العالم . ثم إن وجود الأشياء عله ليس عن قصل يشبه قصودنا. ولا 
على سبيل الطبع بدون أن يكون له معرفة ورضا بصدورها عنه وحصولما ىا ظن 
أفلوطين؛ وإغا ظهرت الأشياء عنه لكونه عالما بذاته وبأنه مبدأ «لنظام الخير في الوجود 
على ما يجب أن يكون. فإذن علمه علة لوجود الشيء الذي يعلمه!12, 

وأول المبدعات عنه شىء واحد بالعدد وهو العقل الأول فهو يعقل ذاته ويعقل 
الأول وليس ما يعقل من ذاته شيئا غير ذاته فهو واحد بالذات متعدد بالاعتبار. 

وباختصار فإن العقل الأول يعقل ذاته ويعقل الأول. وبحكم أنه يعقل الأول 
يلزم عنه وجود ثالث هو العقل الثانن. وبحكم أنه يعلم ذاته التي تخصه يلزم عنه 
وجود السماء الأولى أو الفلك الأعلل بمادته وصورته (التي هي النفس). . . وهكذا. 
ولا يحدد الفارابي في كتابه: «عيون المسائل» عدد العقول والأفلاك التي صدرت عن 
الأول إذ نراه يقول: «ونحن لا نعلم كمية هذه العقول والأفلاك إلا عن طريق الحملة 
إلى أن تنتهي العقول الفعالة إلى عقل فعّال تجرد عن المادة وهناك يتم عسدد 
الأخلذك 140 , 

أما في المدينة الفاضلة فإنه يجعل عدد العقول عشرة153). 


وهكذا نرى أن الفارابي اختار طريق الصدور لعملية الخلق تمشيا مع الفكر 
الأرسطي كا يعتقد خطأ حتى يستطيع أن يوفق بين الدين والفلسفة. 

أما أبن سينا فقد سار على نهجه ‏ كما أشرت الى ذلك غير أنه كان أكثر 
تفصيلا وتوضيحا . 


(13) الفارابي ‏ عيون المسائل ص 68. 
(14) الغارابي ‏ عيون المسائل ص 69. 
(15) الفارابي ‏ المدينة الفاضلة ص 44 _ 45, 
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ولكن كيف تم له هذا التفصيل والتوضيح؟ 

نر أن :سينا أن صدور العالم عن الله تعالى ليس بالطبع كصدور الحرارة عن 
النار أو ضوء الشمس عن الشمس. وذلك لأن الله يعلم ما يصدر عنه. ويعلم أن 

وَإنما يصدر عنه لأن الأول يعقل ذاته وها يعقل أنه مبدأ للكائنات وعلة لما 
فيعقل النظام المتمثل في الكل 19 , 

وعليه فإن علمه ناشىء عن ذاته وهو الذي يعلم به أنه مدأ الكائنات وعلة 
لما. 

ويلزم من عقله لهذا النظام أن يفيض العالم عنه على حسب ما علم فيضا 
ضروريا لازما من لوازم ذاته . 

ومن هنا فالقول بالفيض عن الله عند ابن سينا يحقق الخلق مع كونه قديماء ولا 
يتناى مع ما وجب لله من الغنى والبساطة . 

ويحاول ابن سينا أن يقرب الدين من الفلسفة في هذه العملية فهو يرى أن العام 
لم يصدر كله دفعة واحدة عن الأول (الله) بل الذي صدر عنه لذاته أولا موجود واحد 
غير مادي بأي وجه كان ثم صدرت عنه بقية الموجودات بالواسطة أي بعضها عن 
بعض. وإن كان المبدأ الأول هو المصدر والسبب الأول والاخخير لما جميعا. 


وبهذا فإنه يحاول التخلص من الفكر الأرسطي في علاقة الله بالكون حتى 
يستطيع أن يواكب الدين. 


أما من حيث القضية البديهية في نظره وهي أن الواحد لا يصدر عنه إلا واحد 
فنجده حرص عليها كل الخحرص ويصرح بها 5 أغلب مؤ لفاته كالشفاء ٠.‏ والنجاة , 
والاشارات 3 والرسالة العرشية 3 والرسالة النيروزية وغيرها . 


يقول ابن سينا: «فلا يجوز أن يكون أول الموجودات عنه وهي المبدعات كثيرة 
لا بالعدد ولا بالانقسام إلى مادة وصورة لأنه يكون لزوم مايلزم عنه هو لذاته لا لشيء 


(16) ابن سينا الشفاء ج 2 ص 539 . 
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خرن والجهة والحكم الذي منه يلزم هذا الشيء ء ليست الجهة والحكم الذى يلزم عنه 
هذا الشيء بل غيره . 

فإل لزم عنه شيئان متباينان بالقوام . أو شيئان متباينان يكون كل منبى| شيئاً 
واحداً مثل مادة وصورة لوقا عا فإنما يلزمان عن جهتن مختلفتين في ذائى وتلك 
الجهتان إذا كانتا في ذاته بل لازمتين لذاته فالسؤال في لزومهها ثابت حتى يكونا في ذاته 
فيكون ذاته منقسا) بالمعنى - وقد منعنا هذا قبل وبيّنا فساده ‏ فبينَ أن أول الموجودات 
عن العلة الأولى واحد بالعدد. وذاته وماهيته موجودة لا في المادة. فليس شيء من 
الأجسام ولا من الصور التي هي كماللات الأجسام معلولا قريبا له بل المعلول 0 
عقل محض لأنه صورة لا في مادة وهو أول العقول المفارقة الي عددناها؛ ويشبه أن 
يكون هو المبدأ المحرك للجرم الاقصا على سبيل التشويق2!70. يفهم من هذا النص 
وغيره أن ابن سينا إنما لجأ إلى فكرة الفيض والصدور كي يفسر بها حصول الكثرة عن 
الواحد أو يعبارة أوضح وجود العالم كله عن الله الواحد تعالى . وظن أن هذا التفسير 
من جانيه يحقظ لله وحدته المطلقة . 

ومن هنا فمن المحال في نظر فيلسوفنا أن يصدر الكثير عن الواحد وحدة 
مطلقة. ذلك لأن الكثرة إن صدرت عن الواحد فسوف تصدر عنه باعمارات مختلفة» 
وتلك الاعتبارات إن كانت راجعة إلى ذات الواحد فقد حصلت في ماهيته الكثرة وم 
يعد الواحد واحدا من كل وجه. 

وتفاديا لهذا كله ينبغي في نظره أن يكون الصادر عن الواحد الأول جوهرا مجردا 
وهو العقل الأول. 

فإبن سينا عندما تواجهه فكرة التكثُّرٌ في واجب الوجود بذاته في حالة صدور 
العالم عله تعالى يلجأ إلى فكرة الوساطة والذي لاه إلى ذلك طو سعيه لارضاء 
الفلسفة. فلا بد له أيضا ‏ كى تحل هذه المشكلة - من وجود متوسطات بين واجب 
الوجود بذاته. وبين هذا العالم المتكثر . 

وهذه الموجودات مى صدرت عن الأول عل الترتيب الذي ارتضاه ابن سينا 
- والاي بيانه -» و نسيسا هذه الوسائط المتدرجة من أدن إلى أعللى تكون كلها قد 
(17) ابن سينا: النجاة ص 275 والرسالة العرشية ص 15. وكذلك الشفا ص 405 6408 وانظسر 

كذلك كتاب التعليقات تحقيق د . عبد الرحمن بدوي ص 101/100 هٍ 
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صدرت في الواقع ونفس الأمر عن الأول فهو مُوجد كل شيء بلا ريب . 

والقول بذلك ليس فيه أي نقص في جانب الله تعالى باعتباره فاعلا وموجدا . 

وهذا إن دل على شيء فإنما يدل على أن ابن سينا يحاول أن يقرب الآراء 
الفلسفية من الدين . 

يقول ابن سينا: «ونحن إذا قلنا هذا الفعل صادر عنه بسبب» والسبب منه 
أيضاً فلا نقص في فاعليته بل الكل صادر منه وبه وإليه. 


فإذا الموجودات صدرت عنه على ترتيب معلوم ووسائط لا يجوز أن يتقدم ما هو 
متأخر اجو عر ا رو ادر رار ور 
نعم الموجود الأول الذي صدر عنه مباشرة أشرف وينزل من الأشرف إلى 
اس الأخحس . فالأول عقل ثم نفس ثم جرم السماء ء ثم مواد العناصر 
وصورهاء!ة!), ذا فإن أول مبدع صدر عن الله تعالى في تفكير ابن سينا هو العقل 
الأول وهو شبيه بالاله من حيث وحمدته لكن ليس من كل وجهء حيث ان العقال 
الأول الذي هو المبدع الأول قد تكثر من جهة الاعتبار بعكس واجب الوجود بذاته 
فإنه واحد من كل وجه أي من جهة المشاهد الواقع ومن جهة الاعتبار والكثرة 
الاعتيادية في الموجود الأول أعني العقل الأول لم تأت إليه من جهة مبدثه ومبدعه. بل 
جاءته ‏ كما يرى ابن سينا من حيث تعقله لمبدعه ء وتعقله لذاته هوء ومن حيث أنه 
واجب بالغير وممكن في ذاته . 


إذا هناك تمل تتلنتك 3 المعلول الأول. وذلك لأنه يدرك الموجود الأول.» ويدرك 
ذاته على انها فكنة بحسب ماهيتهال. وواحية يسبب وجحود الأول 219 , 


وقد صدر عن العقل الأول من حيث تعقله للمبدعه العقل الثاني وهو أول 
العقول التي تأتي بعده مباشرة وهو العقل الذي يشرف على فلك زحل . ومن حيث 
تعقله لذاته وإدراكه 0 الأول فإنه يفيض منه وجود نفس هي نفس 
الفلك الأقصا . ومن حيث إدراكه أ نه ممكن في ذاته وواجب بالغير فإنه يفيض منه 
وجود جسم هذا الفلك الأقصا . 


(18) ابن سينا الرسالة العرشية ص 16/15. 
(19) ابن سينا النجاة ص 278/277, 
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وتتكرر طريقة الصدور كل هبطنا في سلم الأقلاك السماوية . فالعقل الثاني 
مع وحدته في ذاته له أيضا تلك الكثرة بحسب تلك الاعتبارات ؛ فنشأ عن تعقله 
للمبدأ الأول ( وهو الله تعالى ) العقل الثالث وهو العقل الذي يشرف على فلك 
المشتري . ونشأ عن تعقله لذاته نفس هذا الفلك . ونشأ عن ادراكه بأنه ممكن 
وواجب بالغير جرم الفلك الثاني . 

والعقل الثالث له تلك الاعتبارات الثلاثة. . . وهكذا حتى نصل الى العقل 
العاشر وجرم الفلك التاسع ونفسه. ويسمي ابن سينا العقل العاشر بالعقل الفعّال 
وهو السبب / كما يرى/ في وجود العناصر الأربعة وما يتكون منها من الموجودات 
الأرضية من حيوان وتنبات . . . الخ وهي خاضعة لتدبيره كل الخضوع. 

وبالعقل العاشر تنتهي سلسلة المبدعات أو الموجودات ما دمنا قد وصلنا إلى 
عالم العناصر أي عالم الكون والفساد©. وكأني بابن سينا استشعر سؤ الا موجها إليه 
وهو لاذا توقفت سلسلة العقول في العقل العاشر بالذات؟ ! 

وهل هناك ضرورة تقضي بتوقف هذه السلسلة عند عقل بعينه هو العقل 
الفعال ؟ ! 

وهنا يجيب ابن سينا بأنه ليس هناك ضرورة عكسية ممعتى أنه ليس هناك 
ا ا رار 


0 ليقو ندا ان عدي حورلل وت 2 
شرح هذه النظرية في: «الرسالة النيروزية» بأسلوب قد يكون مختلفا عما وجد في كتبه 
الأخرى مثل كتاب والنجأاة» . 

ويرى الدكتور محمد غلاب 22 أن لابن سينا في مشكلة صدور الموجودات عند 
الباري رأيين : 

الأول: ما ذكرناه فيا سبق والذي وضحه ابن سينا في كتبه السالفة . 

الثاني : وهو ما ذكره ابن سينا في الرسالة التيروزية والذي أعلن فيه أن أول 


(20) ابن سينا النجاة ص 273 وقارن ذلك بكتاب (المدخل الى فلسفة ابن سينا) لتيسير شيخ الأرض ص 
22 

(21) اتن سينا التياة أن 278 

(22) في كتابه: «مشكلة الألوهية» ص 64, 
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صادر عن الله تعالى هو عالم العقول. 

يقول اين سينا - يعد أن نفى الكثرة والتحيز والمادة. 5 الخ عن الباري - 
يقول: «وأول ما يبدع عنه «أي الله » عام العقل وهو حجملة تشتمل على عدة من 
الموجودات قائمة بلا مواد خحالية عن القوة والااستعداد عقول ظاهرة وصور باهرة 
ليس في طباعها أن تتغير أو تتكثر أو تتحيز كلها تشتاق إلى الأول والاقتداء به 
والاظهار لأمره والالتذاذ بالقرب العقلي منه سرمد الدهر على نسبة واحدة. ثم العام 
النفسي وهو يشتمل على حملة كثيرة من ذوات معقولة ليست مفارقة للمادة كل المفارقة 
الأجرام الفلكية وبواسطتها للعنصرية. . . ثم عالم الطبيعة ويشتمل على قوى سارية 
في الأجسام ملابسة للمادة على التمام؛ وبعدها العالم الجسماني وهو ينقسم إلى أثيري 
وعنصتر ف ولذقا 


ويذهب صاحب كتاب : «مشكلة الألوهية» إلى أن الرأي الأول المشار إليه قد 
تأثر فيه ابن سينا بأفلاطون والأفلاطونية المحدثة , 


أما الرأي الثاني فقد تأثر فيه بأرسطو وتبع فيه الفاربي 22 . 


وف رأيي أن ما ذكره ابن سينا في الرسالة النيروزية ليس مالفا كل المخالفة لما 
ذكره في كتبه الأخرى مثل النجاة والشفا ولا يمكن أن يكون قسيا له؛ إذ أن ما ذكره 
في الرسالة المشار اليها يعتبر شيئا مجملا ومختصرا لم يعتن ابن سينا بشرحه وتوضيحه 
وتفصيله كا هو الخال في كتبه الأخرى . 


وباختصار فإن ابن سينا محافظة منه على وحدة واجب الوجود بذاته قْ الواقع 
وفي التصور الذهني مسايرة للفكر الأغريقي الذي يرى أن الواحد من كل وجه لا 
له؛ ‏ باعتبار هذين العاملين المهمين في نظر فيلسوفنا ‏ فإنه قد سار في طريق الفيض 
أو الخلق التدريجي من أعلى إلى أدنى مرتبا موجودات هذا العالم بعضها فوق بعض 
وهي الجواهر المفارقة » والصورة » والجسمء واهيولى والعرض . 
(23) ابن سينا الرسالة النبروزية ضمن تسع رسائل في الحكمة والطبيعيات ص 136/135. 
(24) د. محمد غلاب مشكلة الألوهية ص 65/64. 
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وفي كل طبقة من هذه الطبقات موجودات متفاوتة ؛ فالعالم يفيض من الله وكلما 
صعدت الأشياء من الأدنى إلى الأعلى في مراتب الوجود ازداد الخير ونقص الشر. 

فالصورة مثلا اكثر خيرية من الجسم والجوهر المفارق أكثر خيرية من الصورة, 
ولا تزال تلك الخيرية تزداد صعودا حتى تصل الى الله وهو سبب كل خيرات , 


ترتيب الأفلاك عند ابن سيئا : 

يقسم ابن سينا العالم إلى قسمين: «أ» العالم العلوي , ١‏ ب » العالم السفل. 

فالعالم العلوي عنذدهة يتكون من البدأ الأول. والعقول العشرة» والأفلاك 
التسعة والنفوس . 

أما العالم السفلي فيتكون من الاستقسات الأربعة : «أي العناصر الأربعة» الماء 
والتراب واهواء والنار. والقوى الطبيعية وهى قوى سارية 5 الأجسام ملابسة للمادة 
على التمام والنبات, والحيوان 29 . 


ويلاحظ هنا أن الافلاك التسعة هي على الترتيب من أعلى إلى أسفل : - الفلك 
المحيط, وفلك الاطلس. وفلك زحل, والمشتري, والمريخ؛ والشمس. والزهرة, 
وعطارد. والقمر. ولا ينسى ابن سينا أن يربط مصطلحات هذه النظرية 
بالمصطلحات الدينية حتى يستطيع أن يلائم بين الفلسفة والدين. وهذا الربط إن دل 
على شيء فإنما يدل على أن فيلسوفنا له خيال فلسفي خصيب وقدرة واسعة فائقة على 
التأويل والتوفيق . 


فالفلك الأول في نظره هو العرش. والثاني هو الكرسي » والكرسي مع السبعة 
الباقية هم حملة العرش الثمانية؛ والعقول العشرة هم الملائكة المقربون وجموعهم هو 
القلم. والنفوس التسعة هم الملائكة السماوية ومجموعهم هو اللوح. والعقل العاشر 
هو جبريل روح القدس والروح الأمين!7, 


يقول ابن سينا: «فإن قيل من أين جاءت هذه الكثرة؟ فنقول لأن الأول تعالى 


(25) ابن سينا الاشارات والتنبيهات ص 192/191. 

)226 ابن سينا رسالة في معرفة النفس الناطقة واحواها ص 17. 

)27 انظر هامش كتاب. الهداية لابن سينا تحقيق د. محمد عبده ص 282/281 . 
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واجب وعلمه ذاته فيعلمه الأول وجب عنه عقل وذلك العقل عَلِم الأول وعلم ذاته 
فبعلمه الأول وجب عنه عقل » وبعلمه ما دون الأول وجب عنه نفس الفلك الأطلس 
(يعني الفلك الأقصا) والفلك الأول الذي هو العرش. ثم ذلك العقل علم الأول 
وعلم ما دون الأول فبعلمه الأول وجب عنه عقل وبعلمه ما دون الأول وجب عنه 
الفلك المكوكب الذي هو الكرسي . . . إلى أن يقول فهذا العقل الاخير يقال له 
العقل الفعال وواهب الصور والروح الأمين وجبريل والناموس الأكبر, 28 

وزيادة في الملاءمة بين الدين والفلسفة عند ابن سينا حاول أن يفسر بعض 
الآيات القرانية الكريمة على ضوء نظريته في العقول والأفلاك. فيقول في تفسير قوله 
تعالى : «وويحمل عرش ربك فوقهم يومئذ ثمانية# 29 . 

إن الكلام المستفيض في استواء الله تعالى على العرش ومن أوضاعه أن العرش 
نهاية الموجودات المبدعة الحسمانية؛ وتدعى المتشبهة من المتشرعين أن الله تعالى على 
العرش لا على سبيل حلول؛ هذا وأما في كلام الفلسفي فإنهم جعلوا نهاية الموجودات 
الحسمانية الفلك التاسع الذي هو فلك الأفلاك. . . ثم بينوا أن الأفلاك لا تفنى ولا 
تتغير أبد الدهر, 

وقد ذاع في الشرعيات أن الملائكة أحياء قطعا لا يموتون كالانسان الذي يموت. 
فإذا قيل إن الأفلاك أحياء ناطقة لا تموت, والحي الناطق الغير الميت يسمى ملكاء 
فالافلاك تسمى ملائكة . 


فإذا تقدم هذه المقدمات صح أن العرش محمول ثمانية ووضح تفسير المفسرين 
أنها ثمانية أفلاك)50 , 


[تعقيب على نظرية الفيض عند ابن سيئا] 
لقد رأينا فيها سبق كيف أن ابن سينا ومن قبله الفارابي ‏ سار في طريق الخلق 
التدريجي أو في طريق الفيض وقد وصل إلى ما وصل إليه. 


)28( ابن سينا - رسالة العرش ص 45. 
(29) سورة الحاقة آية 16. 
(30) ابن سينا رسالة في اثبات النبوات وتأويل رموزهم ص 129/128. 
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والآن يمكننا أن نقول باختصار شديد إن نظرية الفيض قد قامت عند فيلسوفنا 
على بعض الأسس في تلك النظرية على نظرية النفس عند أفلاطون فقد قال هذا 
الاخير بالنفس الكلية أو العالمية. ىا نجد أيضا بعض الاسس عند أرسطو ولكن مع 
التحفظ الشديد عنده. ذلك لأن أرسطو في نظرته إلى الافلاك وحركاتها غير نظرة 
أصحاب نظرية العقول العشرة؛ إذ أن المعلم الأول يرى أن الافلاك والكواكب 
موجودة وجودا ضروريا مثل المحرك الأول في نظره . 

بعكس ابن سينا الذي يرى أن الله هو وحده الموجود الضروري وما عداه فهو 
تمكن؛ وهى المسألة المهمة في فلسفته العامة. كا أنها أيضا نقطة البدء عنده للتفرقة 
بين الماهية والوجود” . والاساس الهم اق ببتاء نظرية أبن سينا فق الفيطن ويد 
نظري هو الافلاطونية المحدثة ‏ كها أشرت الى ذلك من قبل -. وذلك لأن أفلوطين 
هو الذي قال بصدور العقل الأول عن الواحد. علاوة على ذلك فإن كثيرا من 
النظريات الموجودة في تلك الفترة ربما يكون لها بعض التأثير على القول بنظرية 
الصدور عند مفكري المسلمين وذلك مثل نظرية الصابئة في تأليه الكواكب السبعةع 
وموقف المزدكية من عبادة القديسين. والمانوية أيضا. ولعل أخيرا نظرية الاسماعيلية 
في الصدور وهو ما يعرف عندهم بالنور المحمدي كان لها اثر في تكوين نظرية الفيض 
عند الفارابي والذي تبعه ابن سينا فيها(32). 

وإذا كان الأمر ى] ذكرنا فإن نظرية الفيض التي تحدث عنها ابن سينا وغيره من 
مفكري الاسلام لا توافق في نظري مبادىء الدين الاسلامي الحنيفاء كنا أعا لأ 
تساير المبادىء الفلسفية وذلك ل يأتي : 

أما من ناحية أنها لا توافق الدين فلأن الاسلام لا يعترف بغير الباري عر وجل 
خالقا ومدبرا لهذا الكون بكل من فيه وما فيه؛ فالله جل جلاله قد أوجد العالم من 
العدم بقدرته وإرادته وعلمه وهو يفعل بالارادة التي لا يحدها شيء ولا تقف في 
طريقها أشياء . 

وإذا كان هذا هو ما جاء به الدين وما يجب الاعتراف به والاذعان له فكيف 
يكون العقل الأول الصادر عن الله في فكر ابن سينا ومن سايره مخلوقا وفي نفس. 


(31) نظرية المعرفة عند ابن رشد وتأويلها لدسى توماس الاكويني / 8 تحمود قاسم ص 83. 
(32) أصول الفلسفة الاشراقية عند شهاب الدين السهروردي/ د. محمد على أبوريان ص 185/182. 
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الوقت يمنح الوجود لغيره؟! مع أن فاقد الشيء لا يعطيه. 

أضف إلى هذا أن القول بالفيض يؤدي إلى القول بوحدة الوجود وعدم المغايرة 
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وهذا من غير شك لا يتفق مع ما جاء في القرآن الكريم من التفرقة بين الخالق 
والمخلوق ووصف كل منهها بصفات مخالفة لصفات الآخر . 

وأما من ناحية أن نظرية الفيض لا تساير المبادىء الفلسفية التي يحاول ابن سينا 
وغيره السير على نبجها فذلك لأن تلك العقول التي فاضت عن الباري عز وجل أين 
كانت موجودة قبل أن تفيض عنه؟ ! 

وني الجواب على هذا التساؤ ل لا يخلو من أمرين : 

إما أن تكون مستكنة في ذات الباري مع مغايرتها له. وإما أن تكون جزءاً منه. 

وهذان الأمران باطلان في الفكر الفلسفي لأنها يؤديان الى نفي البساطة عن 
واجبف الوجود بذاته(34, 

يقول الاستاذ يوسف كرم ناقدا نظرية صدور الموجودات عن ذات الله عز وجل 
كيا جاءءت عند ابن سينا ومن جاراه يقول: به 2 »م فإن ما يصدر عن الذات صدورا 
ضروريا فهو مثل الذات إهي بجميع الصفات الالهية وليس كمثل الله شيء. 

أجل إن من شأن الموجود البسيط كل البساطة الواحد كل الوحدة كالله أن 
يصدر عنه واحد فقط ‏ كما يقول ابن سينا فإذا صدرت عنه كثرة كانت دليلا على 
تكثر ذاته , 

ولقد كان يصدق قول ابن سينا لو كان الله فاعلا بالطبع فقط فإن كل فعل 
يصدر طبعا هو فعل شبيه بالفاعل لضرورة طبيعة الفاعل. ولكن الله يفعل بالارادة 
أيضاء والارادة متصلة بالعقل والعقل يمثل معان كثيرة . 

فالله يفعل بما يشاء من المعاني التى يعلمها. . . يضاف إلى ذلك استحالة ما 
يقرر من صدور الموجودات بعضها عن بعض لأن المخلوق أعجز من أن يمنح 


(33) د. حمودة غرابة ‏ ابن سينا بين الدين والفلسفة ‏ ص 197. 
(34) نفس المرجع ص 198 . 
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الوجود. ووجوده نفسه مستعار)320, 


إن نظرية الفيض والصدور عند مفكري المسلمين تعتبر نظرية واهية ولا تصلح 
لتفسير الخلق. وهى خالفة لبادىء الدين الاسلامي الحنيف كا قلت. 

قابن سينا عندما يقرر أن كل شيء في الكون نشأ عن الله بطريق الفيض 
والصدور صدورا أزليا وضروريا ابتعد بعدا كبيرا عن الدين وفشل في محاولته التوفيق 
بين الدين والفلسقة في هذه المسألة. 

ومن المعلوم أن جميع المتكلمين يرون أن كل شيء موجود بإيجاد الله تعالى له؛ 
إذ هو الخالق المصور المبدع لكل شيء سواء كان فلكا أو كوكبا أو غير ذلك . 

إنبا الارادة الكاملة والعلم المحيط والتدبير الشامل» وهذا هو الاعتقاد 

وما توفيقي إلا بالله عليه توكلت وإليه أنيب. 

والحمد لله أولا وأخميرا. 
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وم ط_اغلللددغلدممطس ب يجبي مجحل كُلِيةٌ الدتموة الاسلامية (العدد الثالك) 


٠‏ الأمستاز 
لين إن لامر 


التمثيل في المثل القرآنٍ 


أولى البلاغيون الأمثال عناية كبيرة في 
مصنفاتهم ؛ وأفردوها بالدرس والاستقصاء . 
والتحليل الأدبي . والتوضيح البلاغي » 
والتعليل المنطقي والنفسي . إدراكاً منهم لما 
لهذه الأمثال من عظيم الأثر في النفشوس . وما 
تتمتع به من إسهام في إحكام المعانٍ وتمكنها من 
القلوب . « قأما الحكاء والأدباء فلا يزالون 
يضربون الأمثال ويبينون للناس تصرف 
الأحوال بالنظائر والأشباه والأشكال . ويرون 
هذا النوع من القول أنجح مطلباً . وأقرب 
مذهبا . . . وإغا فعلت العلياء ذلك لأن الخبر 
في نفسه إذا كان ممكناً فهو يحتاج إلى ما يدل 
عليه وعلى صحته » والمثل مقرون بالحجة . . . 
1/3 


فلذلك جعلت القدماء أكثر اداها وما دونته من علومها بالأمثال والقصص عن 
الأمم, ونطقت ببعضه على ألسن الوحش والطير؛ وإنما أرادوا بذلك أن يجعلوا 
الأخبار مقرونة بذكر عواقبها . والمقدمات مضمونة إلى نتائجها وتصريف القول 
فيها؛ حتى يتبين لسامعه ما آلت إليه أحوال أهلها عند لزومهم الآداب أو تضييعهم 
إياها»''' . والأمثال في انتشارها وذيوعها وشدة تأثيرها تعتمد على تمكن المشبه به من 
معنى المشبه. وتقريبه إلى النفس. وتقوية مضمونة, «والمثل تشبيه سائرء ومعنى 
سا ثر أن يكن استعمالة فق معنى أن الثاني بمنزلة الأول كأنه يسير في الناس على هذا 
الوجه . والأمثال كلها حكايات لا تغير وهى من أحسن الطرق دلالة على المعنى ؛ لأنها 
لع سن ا ل 7 . فا وقع منها في النثر فينبغي لمستعمله 
أن يوقعه في المعنى الذي يناسبه . والحال التي يشامبها ويورده بعبارته التي سبق المتمثّل 
به إلى التعبير عنه بها 20 , 

وأفضل الأمثال أوجزها لسيطرة ألفاظها القليلة على المعاني الكثيرة » وسهولة 
موك ل النفوس في رحابها الفسيحة متأملة مراميها . 
وهذا الإيجاز أيسر على الأديب وأهون من الأمثال الطوال التي تتطلب إحكاماً فٍٍ 
نسجها , وبراعة في التأليف بين أجزائها ؛ حتى تبدو صورتها وثيقة الأواصر محكمة 
الأمشاج » دون اهتزاز يخل بالتركيبث الذي لا يكون المثل الإ باجتماع أجزائه على 
هيئة منسقة . وهذا مالا يبرع فيه إلا المبرزون من الفصحاء 


)0 والمثل والمثل الشبيه والنظير وقيل : إنما سمي مثلا لأنه ماثل لخاطر الإنسان 
أبدا ؛ يتأسّى به ويعظ ويأمر ويزجر . .. وقال قوم إثما معنى المثل المثال الذي 
عدئ عله كان عه مقياسا ليزه + .. وقد تأتي الأمثال الطوال محكمة إذا تولاها 
الفصحاء من الناس ء فعا ما كان سنا ل اندر ملي الإعجاز )(3) 


وقد أفاض الإمام عبد القاهر الجرجاني في التفريق بين التشبيه والتمثيل من 
جهة العموم والخصوص 3 والإفراد والتركيب في الصورة 3 والحسي والعقلي فُِ 


(1) كتاب نقد النثر لاسحق بن وهب - ( البرهان في وجوه البيان ) بيروت ‏ المكتبة العلمية 1980 م 66 . 

(2)مواد البيان لعلي بن خلف الكاتب ‏ تحقيق دكتور حسين عبد اللطيف ( منشورات جامعة الفاتح ) 
دمشق ‏ مطبعة الإنشاء 1982ص 245 . 

(3) العمدة لابن رشيق القيرواني - تحقيق محبي الدين عبد الحميد ‏ ط 4 بيروت - دار اليل 1-1971/ 
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الإدراك » وغير ذلك في مبحث ممتع » وأسلوب شائق . ومنطق رصين . والذي 
يعنينا مما أفاض فيه أنه جعل كل مالا يصح أن يسمى تمثيلا فلفظ المثل لا يستعمل فيه 
أيضا*! ٠‏ وبذا ربط بن امثل والتمثيل ربطاً يؤكد التلازم الحماصل بينهماء بحيث 
يصبح التمثيل وسيلة تكوين المثل وعنوان تميزه . ثم يذكر أن « مما اتفق العقلاء عليه 
أن التمثيل إذا جاء في ا ا ل 
عن صورها الأصلية إلى صورته كساها أبهة » وكسبها منقبة » ورفع من أقدارها . 
وشب من نارها » وضاعف قواها في تحريك النفوس لما ء ودعا القلوب إليهاء 
واستثار لها من أقاصي الأفئدة صبابة وكلّفا. وقّسَر الطباع على أن تعطيها محبة 
وشغمًا . فإن كان مدحا كان أبهى وأفخم وأنبل في النفوس . وأعظم وأهز للعطف , 
وأسرع للإلف . وأجلب للفرح ... وأسير على الألسن وأذكر . وأولى بأن تعلقه 
القلوب وأجدر . وإن كان ذماً كان قسّهِ أوجع » وميسمه ألذع . ووقعه أشد . وحَدّه 
أحد ل 0 وبيانه أعبر. . . وإن كان 
وعْظأً كان أشفى للصدر . وأدعى إلى الفكر . وأبلغ في التنبيه والزجر » وأجدر بأن 
يجلي الغيابة » ويبصر الغاية » ويبرىء العليل . ويشفي الغليل )©. ثم يعلل عبد 
القاهر لذلك بأن « أنس النفوس موقوف على أن تخرجها من خفي إلى جلي ١‏ وتأتيها 
ا ال 0 ء تعلعها إياه إلى شيء أخر هي بشأنه 
أعلم . . . نحو أن تنة من العقل إلى الإحساس ٠»‏ وعما يعلم بالفكر إلى ما يعلم 
بالاضطرار والطبع ؛ لأن العلم المستفاد من طرق الحواس », أو المركوز فيها من جهة 
الطبع .» وعلى حدّ الضرورة يفضل المستفاد من طرق النظر والفكر في القوة 
والإإستحكام ؛ فلهذا يحصل بهذا العلم هذا الأنس ؛ أعني الأنس من جهة 
الاستحكام والقوة)9؟. وقد د يقع التمثيل في صدر القول أو عقبه « فإذا وقع التمثيل 
في صدر القول بعث المعنى إلى -- بوضوح وجلاء مؤزيد بالبرهان ليقنع السامع . 
وإذا أتى بعد إستيفاء المعاني كان إما دليلاً على إمكاءها مثل : 


وماأنامنهم بالعيش فيهم ولكن معدن الذهب الرّغام 


4( أسرار البلاغة لعيد القاهر الخرجانيٍ - تصحيح وتعليق السيد محمد رشيد رضا بيروت . دار المعرفة 
8ص 77 

(5) المصدر السابق ص 92 ص 96, 

(6)المصدر السابق ص 102 
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وإما تأييداً للمعنى الثابت مثل : 
ترجو النجاة ولم تسلك مسالكها إن السفينة لا تجري على اليبس )7 

وصنف ابن أبي الآ صبع المصري ( ت654 ه ) كتاباً سماه هادرر الأمثال ) 
ون كيار دن الضاد ) أنه اتوي في جطيع لعل الكناب المرى من الي 
على ترتيبها . وأتبعها أمثال الدواوين الستة في السنة ثم أمثال الأشبعار المسورة 
والمختارة'*؟. وهذا فرط عناية ومزيد رعاية لهذا الفن ١‏ وغيره كثر في بابه . 

وقد وردت الأمثال القرانية في الذروة من جهة التمثيل وتنوع المعاني التي يتصل 
بعضها بالعقيدة » وبعضها بأحوال الناس في ديتهم ودنياهم ؛ فللمؤ منين أمثالهم وهم 
في رحاب إيمانهم . وللكافرين أمثالهم وهم يخبطون في ضلالات كفرهم . وكذا 
لاض ب السخي و البرك ٠‏ ىا يتصل بعضها بحقيقة الحياة والكون . 


وتلفتنا كثيراً تلك الصور الفنية المعجزة التي يعرضها المثل القرآني وهو يناقش أو 
يقنم أو يوضح أو ينذر ويتوعد أو يبشر ويعد ‏ تلك الصور التي لا تقف عند حد 
تقرير المعاني والأحكام بل تتعداه إلى التمثيل الرائع الذي يأخذ بالألباب . فلا تملك 
النفوس إلا التسليم بالمقاصد العظمى المنشودة من سوق المثل . 

ولسنا في هذا الصده إلا مغترفين من فيض غير محدود. آخذين منه جانياً 
هو قطرة في بحره الذي لا يدرك . منعمين النظر في التركيب الفني لصورة المثل 
القراني » وهو جانب معجز لا يتمثل بصورته تلك إلا في القرآن الكريم الذي أنزله 
أله رحمة الا عر ب ا 


وقال تعالى ل ل 
إلا كفوراً 4 ( الإسراء 89 ) . 


1 وأول ما نلقاه قُِ الأمغال القرانية ما يتعلق بالتوحيد والقدرة الإلحية 3 وهي 
أيات أساسها التمثيل بالمعهود للبشر في دنياهم . والمألوف للناس في اجتماعهم 


00 ل قن دكور بطق عد ترف القاخزة دار نهضة مصر 
ص 87. 
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وتغاملهم . والأخذ بالأسباب المقنعة والبراهين الملزمة لذوي العقول والبصائر 
الواعية . 


قال تعالى : # وهو الذي يبدأ الخلق ثم يعيده وهو أهون عليه , وله امل 
الأعلى في السموات والأرض وهو العزيز الحكيم . ضرب لكم مثلا من أنفسكم هل 
لكم من ما ملكت أيمانكم من شركاء في ما رزقناكم فأنتم فيه سواء تخافونهم كخيفتكم 
أنفسكم . كذلك نفصل الآيات لقوم يعقلون » ( الروم 28-27 ). 


فالقضية تتناول التوحيد الذي هو أساس العقيدة وركيزتها » والذي تتأسس 
عليه شعب الإيمان المجتمعة في ( لا إله إلا الله ). وقد عرض المولى سبحانه هذه 
القضية في تمثيل هو مما يجري بين ظهرانينا ؛ لتكون أقرب إلى الفهم . وأجدر 
بالتسليم . وأبعد عن المكابرة # ضرب لكم مثلا من أنفسكم » . فقد سأل الله 
عباده المتكرين سؤالاً هو النفي الموجب للتوحيد . هل تشركون عبيدكم في أملاككم 
وأرزاقكم كما تكون الشركة من أندادكم الأكفاء لكم ؟ فالعبد لا يخشى طمعه في مال 
سيده ء ولا تجوز خشيته للاستحالة التى تفرضها عليه عبوديته » وعلى هذا القياس لا 
يجوز للكافرين إشراك عباد الله مع ريهم وخالقهم في الملك . وهذا ما يقتضيه مفهوم 
المخالفة في الاستفهام مما لا بجادل فيه الكافرون . 


والتمثيل هنا واقع بين طرفين : المالك الجر وعبده من جانب » والمولى عز 
وجل وعباده من جاتب آخر ء ولما كان رفض الجانب الأول ( المشبه به ) من قبل 
الكافرين ممتنعاً . كان الجانب الثاني ( المشبه ) مستوجباً لشبوت الحكم له بالتفرد 
والوجدانية ثبوتا عقليا ‏ كذلك نفصل الآيات لقوم يعقلون » . وقد سبق هذا 
التمثيل حكم تقريري © وهو الذي يبدأ الخلق ثم يعيده # ثم جاء التمثيل بعد ذلك 
إثباتا لقدرة الخالق . ودليلا على وحدانيته وتفرده #وله المثل الأعلى» . وقد سلك 
هذا التمثيل صورة من الإقناع بالمشاهدات . والتدليل بالأعراف المألوفة الثابتة ».وهو 
طريق العليم الخبير بضعف النفوس . وشرود صوابما . واشتداد عنادها عندما تزلزل 
فيها ران على قلويها موروثاً عن ابائها وأجدادها , وفي ذلك يقول الله تعالى : # ولقد 
ضربنا للناس في هذا القران من كل مثل ٠‏ ولئن جتتهم باية ليقولن الذين كفروا إن 
أنتم إلا مبطلون . كذلك يطبع الله على قلوب الذين لا يعلمون # ( الروم 
8 , 59). 
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فالآيات الربانية المعجزة كانشقاق القمر يقابلها الكافرون بالرفض على أنها 
سحر وباطل لخروجها عن الممكن البشري . لذلك يؤكد المولى على أهمية التمثيل 
الذي يخاطب العقول ويصنعها . فإذا أوصد الكافرون قلوبهم دون الآيات المعجزة , 
وغلقوا عقوم دون الأمثال المقنعة فقد طبع الله على قلوبهم وأفقدهم رحمة هدايته . 

وبذلك يكون التمثيل نعمة مهداة » وشاهداً لا إرهاق فيه لإرادة الإنسان على 
الإيمان. فقد تكون بعض الآيات المعجزة محتاجة أحياناً إلى إيمان تستقر في كنفه مقبولة 
مطمئنة » لكن الغارقين في خضم الحياة ومعامعها تفجؤهم تلك المعجزات 
الباهرة على غير تمي منهم فيرتكبون ويتخبطون. وقد تجنح بهم نفوسهم الكليلة إلى 
الرفض وتلمس الأسباب المنبئة عن صدودهم وإعراضهم . إلا من هدى الله وأضاء 
بصيرته للإيمان فأولئكك هم الراشدون . 

2 وكا يرد المثل للإقناع بالحجة والمرهان . يساق كذلك لدحض مزاعم 
الكفار والمشركين وتسفيه أحلامهم ؛ بتمثيل هادىء التصوير للمعنويات حتى تبدو 
مجسمة للعيان . ومن ذلك قوله تعالى : # مثل الذين تخذوا من دون الله أولياء كمثل 
العنكبوت اتخذت بيتاً ٠‏ وإن أوهن البيوت لبيت العنكبوت لو كانوا يعلمون 4 
( العنكبوت 47 ) . 

فالعدكبوت يأوي إلى بيته الواهي الضعيف وقد أجهد نفسه في صنعه مقتنعاً 
بأنه يحميه . مطمئنا إلى وقايته إياه من غوائل الطبيعة . وهو في حقيقته هش لا ثبات 
له ؛ ضعيف لا قوة تسانده » وساكنه مخدوع بجدواه في حمايته » وسرعان ما يدرك 
العدكبوت هذه الحقيقة عندما تدهم النوازل صغيرها أو كبيرها . وحينئذٍ لا ينفعه 
إدراكه المتأخر بعد وقوع الواقعة . هذا في أمر العتكبوت وهو الأمر نفسه في شأن 
المشركين الذين يتخذون من دون الله أولياء ؛ يركنون إليهم متوهصين قدرتهم على 
حمايتهم » وجلب النفع لهم . ودفع الضر عنهم . يخشوتهم كخشية المؤمن ربه, 
ويحلونهم في قلومهم محل خالقهم كافرين يمن عداهم. حتى غدا هؤلاء الأولياء. 
قبلتهم » وملاذهم . ومحط امالهم ورجائهم . ومثلهم هذا كمثل العنكبوت في توهم 
وغفلة عم ركن إليه واطمأن . ولا يفيق الكافرون على تفاهة معتقدهم إلا عندما 
حيق بهم شركهم . فيأخذهم الله أخد عزيز مقتدر . ويومها يدرك المشركون أن 
أولياءهم كانوا سراباً خدعوا به أنفسهم , وملجأ ركنوا إليه وهو أتفه وأضعف من أن 
يقي نفسه عنوادي الزمن. وني ذلك يقول تعالى : #ومن الناس من يتخذ من دون الله 
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أندادا ا والذين امتونا أشد حياً لله 3 ولو يرق ادير ظلموا إذ يروت 
العذاب أن القوة لله جميعاً وأن الله شديد العذاب إذ تبرأ الذين ابعر هن الذي 


او ورأوا العذاب وتقطعت بهم الأسباب وقال الذين الحغوا لو أن لنا كرة فنتبرأ 
منهم كما تبرّءوا منا . كذلك يرهم الله أعمالهم حسرات عليهم وما هم بخارجين من 
النار). ( البقرة 165 166 167 ). 

3- ومع التوجه القراني لتقرير التوحيد بالأمثال . ينبي المولى عر وجل عباده 
عن ضرب الأمثال له ؛ لتنزه سبحانه عن كل ما يتصوره الناس في ذاته . فهو يعلم ما 
يليق بجلاله , ويمثل له بما يقدر الناس على تمثله وفق طاقتهم . وهم لا يعلمون من 
أمره إلا الآثار الدالة عليه » وفي ذلك يقول سيحانه : # فلا تضربوا لله الأمثال إن 
الله يعلم وأنتم لا تعلمون » ( النحل 74 ). 

ومن التمثيل القراني ما جاء على هيئة صورة فسيحة الأرجاء » رحبة العناصر , 
متأنية في رسم دقائقها . مكتملة التركيب بتناسق وتناسب أجزائها . وذلك ما يكون 
غالباً في أمور العقيدة وما يتفرع عنها . في مثل قوله تعالى : 

© الله نور السموات والأرض مثل نوره كمشكاة فيها مصباح . المصباح في 
زجاجة . الزجاجة كأنها كوكب ذُريٌ يوقد من شجرة مباركة زيتونة لا شرقية ولا 
غربية يكاد زيتها يضيء ولول تمسسه نارء نور على نورء ببدي الله لنوره من يشاءء 
ويضرب الله الأمثال للناس والله بكل شيء عليم# ( النور 35 ). 


وللمفسرين اجتهادات في تأويل المعنى ورده عن ظاهر اللفظ . مماحذا 
بالقاضي أبي بكر بن العربي إلى القول : « وهذا كله عدول عن الظاهر . وليس يمتنع 
في التمثيل أن يتوسع المرء فيه )20 . وأيا » كانت هذه الاجتهادات فالصورة في مجملها 
تجسيم وتقريب لأمرين : أوهما عظمة الخالق في خلقه . وثانيههما أثر الإيمان في قلوب 
المؤمنين . وقد جرى الأمران في الآية الكريمة على التمثيل المركب الذي يوضح انتقال 
النور الإلهي إلى القلوب المؤمنة » وقوة هذا النور في أثره وعدم ممائلته . وهنا نجد 
التجانس الرائع بين وحدانية الخالق ووحدانية الأثر ؛ فالكوكب الدري يوقد من 
شجرة مباركة زيتونة (لا شرقية ولا غربية) وهذا ما لا مثيل له ولا شبيه؛ ثم يكاد 


(9) الجامع لأحكام القرآن لأبي عبد الله محمد بن احمد القرطبي بيروت ‏ دار احياء التراث العربي 1965 - 
2 . 
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زيتها يضيء «إولو لم تمسسه نار» وهذا أيضاً من التفرد الذي لا يدرك ؛ لآن منبعه 
ومصدره هو الفيض الإلهي . وما التمثيل إلا لبيان وتوضيح ذلك النور الذي لا يدرك 
#الله نور السموات والأرض »# إلا بالنظائر والأشباه والأشكال على قدر التصور 
البشري مما هو بين أيدينا ؟ تقريباً للمعاني لا إدراكاً لحقيقتها وكنبها كما أؤجدها الله . 
ثم يختم التمثيل بنتيجة موجزة #نور على نور» أي إنه نور القران وقد ملأ القلوب 
بالإيمان وعمرها بالتوحيد جاء بعد الدلائل والإعلام قبل نزوله فازداد المؤمنون نوراً 
على نور . وهدأية على هداية » وذلك مالا يناله إلا من أراد الله هداه2!2. وهكذا 
يقرب الله المعاني الإلهية إلى الأفهام بالتمثيل والتصوير حتى لا تضل بجهلها وضيق 
عطنا فيها لا تدركه من الأمور العلوية # ويضرب الله الأمئال للناس والله بكل شيء 
عليم © . 

4 - ومن التمثيل القراني ما جاء لوصف أحوال الكافرين . وعاقبة تقلبهم في 
كفرهم وعنادهم . فيصف أعماهم في الدنيا وعدم جدواها بقوله تعالى : 

# مثل الذين كفروا برهم أعمالهم كرماد اشتدت به الريح في يوم عاصف لا 
يقدرون ما كسبوا على شيء . ذلك هو الضلال البعيد» ( إبراهيم 18 ). 

فأعمال الكافرين مهما علت قيمتها وعظمت درجة نفعها » فلا جدوى ترجى 
منها ء ولا نفع يعود على أصحابها . وقد مثلتها الآية الكريمة بالرماد المتخلف عن النار 
وقد عصفت به الريح . مشاكلة للعمل في قلة تفعه بعد سعي مجهد من صاحبه في 
الحياة الدنيا . ثم هو ضائع لا عائد له . ولا ثمرة تجنى منه 8 لا يقدرون ما كسبوا 
على شيء # لقيامه على كفر يحرم صاحبه من ثماره © ذلك هو الضلال البعيد » . 
وإذا كان التمثيل السابق قد اتخذ من الرماد في مهب الريح العاصف مشبهاً به لبيان ما 
تؤول إليه أعمال الكافرين . فقد اتخذت كثير من الآيات مظاهر الطبيعة ومشاهدها 
أمئلة وشواهد للتدليل على فساد حال الكافرين وسوء ماهم وذلك لافتتانهم 
بالطبيعة » واستغراقهم في متعها . وكأن الله سبحانه أراد أن يقرع نفوسهم الضالة 
الحائمة بما ملك عليهم حواسهم حتى عميت أبصارهم وبصائرهم عا سواها . فتكون 
الحجة ألزم وأقنع , والزجر أوقع وأوجع . مثال ذلك قوله تعالى : 


9 مثل ما ينفقون في هذه الحياة الدنيا كمثل ريح فيها صِرٌّ أصابت حرث قوم 


(10) انظر المصدر السابق 264/12 , 
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ظلموا أنفسهم فأهلكته . وما ظلمهم الله ولكن أنفسهم يظلمون » ( آل عمران 
7). فالكافرون في إنفاقهم وسعيهم في هذه الدنيا راجين ثواب أعمالهم كمن 
استنبت الأرض حتى أرته خيرها » فلما استوى على عوده وان حصاده على عين من 
هذا الكافر؟؛ عصفت به ريح باردة فدمرته . وأذهبت أماني صاحبه . 

ثم تزيل الآية بما يوقظ الغافلين » ويمنعهم من تبرئة انيم شن املك حيط 
بهم وبأعماهم © وما ظلمهم الله ولكن أنفسهم يظلمون # ويهذا يرد الكافرون إلى 
الحقيقة الغائبة عنهم . وتعلق في وجوههم المعاذير . ومن ذلك أيضاً قوله تعالى : 

أولئتك الذين اشتروا الضلالة بالهدى فا ربحت تجارتهم وما كانوا مهتدين 
مثلهم كمثل الذي استوقد ناراً فلا أضاءت ما حوله ذهب الله بنورهم وتركهم في 
ظلمات لا ييصرون # ( اليقرة 17 ). 

فإن مثل هؤلاء الكافرين كمثل الذي استضاء بنار أضاءت له ما حوله . فلما 
تأنس با أطفعت فأظلمت الدنيا من حوله وصار كالأعمى يتخبط على غير هدى . 
ويرد التمثيل للتوبيخ والسخرية عندما يشبه الكافر بالحيوان في نقصه وانحطاط رتبته 
كما في قوله تعالى : # ومثل الذين كفروا كمثل الذي ينعِقٌ بما لا يسمع إلا دعاء 
ونداء » صم بكم عمي فهم لا يعقلون # ( البقرة 171 ). 


فالكافر كالبهيمة تنادي فلا تميز ولا تعقل . ولا تسمع إلا مالا تستوعبه لعجز 
حواسها . أما هؤلاء فصوت الإيمان يدعوهم إلى الهدى . والرسول يتوجه إليهم 
بالآيات الناصعة لكنهم يُنزلون أنفسهم منزلة الحيوان فلا يميزون من هذا كله شيئاً 
بل يؤثرون الضلالة والغواية بصدودهم عن الحق المبين . وفي هذا التمثيل ازدراء 
وتحقير للكافر وقد عطل ما منحه الله من حواس هي عدته التي تهاذيه نحو الخير 
٠‏ صم بكم عمي فهم لا يعقلون » . كما يمثل اليهود في تنكرهم لكتابهم وإعراضهم 
عرق اباعه مان كم اسار لا يدري من أمرها شيعا حيوانيته العاجزة . وهذا 
شأن من تجاهل معارفه حيث لا فضل له إلا ما يكون للحمار وهو يسعى بالأحمال دون 
ميركي مها :وي ذلك يقول سبحانه + «مثل الديق لوا التوراة ثم لم جملرها 
كمثل ا حمار يحمل أسفاراً بئس مثل القوم الذين كذبوا بآيات الله والله لا مهدي القوم 
الظالمين # ( الجمعة 5 ). 


وبذلك يكون التمثيل في أمر الكافرين مبيناً لضلاهم » ومصوراً لأحوالهم , 
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وميددا لأوهامهم وموبخا لهم على تماديهم في جهالتهم « وكلا ضرينا له الأمثال وىلد 
تبرنا تتبيرا4 ( الفرقان 39 ). 

5 أما المؤمنون فقد ورد التمثيل لهم على وفق إيمانهم . بما يتفق وإجتماعاتهم 
على التوحيد . قال تعالى : © محمد رسول الله والذين معه أشداء على الكفار رحماء 
بينهم ترأهم ركعأ سجدا يبتغون فضلا من الله ورضواناً . سيماهم في وجوههم من 
أثر السجود . ذلك مثلهم في التوراة ومثلهم في الإنجيل كزرع أخرج شطأه فازره 
فاستغلظ فاستوى على سوقه » يعجب الزراع ليغيظ بهم الكفارء وعد الله الذين 
امنوا وعملوا الصاحات منهم مغفرة وأجرأ عظيراً 4 ( الفتح 29) . 


وقد مهدت الآية للتمثيل بذكر المعنى الممشل له ليأتي التمثيل عقبه موضحاً 
وبين لجوانبه بوضع ألفاظ تدل على معنى آخر وذلك المعنى وتلك الألفاظ مثال للمعنى 
الذي قصدت الآية الإشارة إليه. والعبارة عنه!''2. فوصفت الآية المؤ منين بالتجمع 
حول رسوهم في رحاب ربهم . راكعين ساجدين . أعزة طائعين يبتغون فضلاً من 
ربهم وهذا التجمع يعنف عل الكفار , ويشتد في مواجهتهم » في حين تسري الرحمة 
بين أفراده » فهم رحماء أشداء . وبنيان يشد بعضه بعضاً . 

ثم مثلت الآية بعد ذلك الرسول الكريم بالزرع والمؤمئين بفراخ الزرع 
( شطأه) كانوا قليلين مستضعفين ثم ازداد عددهم . وقويت شركتهم . فقوي 
الرسول بهم وقد ازروه ٠‏ وعظم أمر الدعوة وعلت راياتها . والكافرون في غيظ 
شديد . وكذا الزرع يبدو بعد البذر ضعفا . ثم يقوى حالا بعد حال حتى يغلظ 
نباته » وتكثر أفراخه من حوله , رقيقة في مبدئها . غليظة يافعة عند استوائها على 
سوقها . 


وإن وضوح التمائل المعنوي بين طرفي التمثيل أو بالأحرى الإإنسجام النفسي 
بين أطراف الصورة » لشديد الإحكام ؛ فالرسول والمؤمنون زرع وأشطاء » وغرس 
وتماء, وتلاحم يربومن داخله حتى يظهر على الدنيا وقد تواصلت العروق ؛ وتدفقت 
فيها قوة الحياة . وكا بُدئت الآية بالمؤمنين في شدتهم على الكفار وتراحمهم فيم) 


(11) انظر قانون البلاغة في نقد النثر والشعر لأبي طاهر محمد بن حيدر البغدادي تحقيق دكتور محسن غياض 
عجيل - بيروت ‏ مؤسسة الرسالة 1981 ص 49 , 
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بيهم » ختمت بالمقابل الإلحي المتمثل في إغاظته الكافرين » ومغفرته وعظيم أجره 
للمؤمنين . 

وهذا من قبيل الإحكام بين طرفي التمثيل » والتوازن الأمثل المعجز في التمثيل 
القراني . 

6 وكما ورد التمثيل لإنفاق الكفار ومصيره , ورد أيضاً لإنفاق المؤمنين في 
مثل قوله تعالى : «إ مثل الذين ينفقون أموالهم في سبيل الله كمثل حبة انبتت سبع 
سنابل في كل سنبلة مائة حبة والله يضاعف لن يشاء والله واسع عليم »* ( البقرة 
1 ). 

ولما كان إنفاق الكفار كزرع أصابته ريح باردة أهلكته جزاء تأسيسهم عملهم 
على الكفر » فإن إنفاق المؤمنين كبذرة مباركة تفيض على صاحبها أضعاف ما أنفق 
مرضاة لربه . ولا عمدت الآيات إلى التصوير كان ذلك منصباً على الزرع والإنبات , 
فزرع الكفار طال وأ حصاده ؛ ثم حصده الكفر فتركه هشيرماً تذروه الرياح ٠‏ فالخيبة 
بعد التعب . والحسرة بعد الأمل لبا لمر و برك الله ورعاه بذرة في 
جوف الأرض حتى نمت سامقه ذات أفنان تو فى أكلها خيراً مضاعقاً . 

وكا ورد التمثيل القرآني مباركاً إنفاق المؤمنين. حرص كذلك على نقائه من 
شوائب الضعف البشري المتمثل في التباهي والتفاخر والمن والأذى وذلك في مثلين 
متضادين متكاملين. قال تعالمى: إياأيها الذين آمنوا لا تبطلوا صدقاتكم بالمن والأذى 
كالذي ينفق ماله رئاء الناس ولا يؤمن بالله واليوم الآخر فمثله كمثل صفوان عليه 
تراب فأصابه وابل فتركه صلدا لا يقدرون على شىء ما كسبوا والله لا يبدي القوم 
الكافرين ومثل الذين ينفقون أموالهم ابتغاء مرضات الله وتثبيتاً من أنفسهم كمثل 
جنة بربوة أصابها وابل فاتت أكلها ضعفين فإن لم يصبها وابل فطل والله بما تعملون 
بصير # ( البقرة 264 ع 265 ) . 


فالتمثيل في الآية الأولى بين المؤمن الذي ين على الفقراء ويؤذيهم » والصخرة 
المتربة » وهنا يظهر وجه التمائل بينهها واضحاً جلياً . ذلك بأن هذا المؤمن المهتن 
صخري الإحساس لم يتغلغل الإيمان ف أعماقه ليكبح شهواتها الدنيوية الجامحة من 
تفاخر ومن وأذى ٠‏ ولم يخفت صراخ الدنيا وصخبها في داخله ليتحرك نحو البذل 
والسخاء الخفى مرضاة لرازقه 3 بل إنه يفعل الخبر إعلانا عن مقاخره 3 ليسير ذكره 
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بين الناس . فهو كالصخرة الملساء المتربة يخدعنا ظاهرها المترب بخصوبتها . فإذا 
امتحنت بالمطر تكشفت عن تحجر وجدب . كهذا الموّمن الذي امتحن بالصدقة 
فسرعان ما انقشعت ت عنه تلك الغلالة الرقيقة التي كسته مظهراً من مظاهر الإبمان لا 
عدي :عليه لقعا + وكا قالوا ١‏ المنّه تهدم الصنيعة » . أما الآية الثانية فالتمثيل فيها 
مضاد للأول حيث المؤمدون المنفقون ابتغاء رضي الله » رطبة نفوسهم . رقيقة 
مشاعرهم ا جر سوسا لد ون ايع 
عن الدنيا ومتاعها , مقبلة على الأخرى ونعيمها . إن أغطوا كثيراً أو قليلاً يلا زادهم الله 
ا أعماقها . وثراء نضحها , 
وسماحة عطائها . إن أصابها وابل ضاعفت النتاج » وإن بللها قطر الندى لم تبخل 
بعطاء . فهي مباركة في كل حال . 

7- وتتناول الأمثال القرآنية حقيقة الحياة الدنيا تناولاً تصويرياً متنوعاً يظهر 
تفاهتها وزواها . وغباء العاضين عليها بالنواجل . 


قال تعالى : # اعلموا أنما الحياة الدنيا لعب وهو وزينة وتفاخر بينكم وتكاثر في 
الأموال والأولاد كمثل غيث أعجب الكفار نباته ثم يبيج فتراه مصفراً م يكون 
عخطافا وفي الآخرة عذاب شديد ومغفرة من الله ورضوانه وما الحياة الدنيا إلا متاع 
الغرور #* ( الحديد 20 ) . 


فقد مثلت الآية الحياة الدنيا بما تتسم به به من لعب وهو وزينة وتفاخر وتكاثر 
وكذا امتلاء النفس عجباً بمظاهرها الخادعة » مثلتها بلبات أصابه غيث فهاج عوده وما 
ليث أن ذوى مصفراً ثم سن رصان خطانا » والصفة الجامعة في المثل القراني هي 
الاغترار بالمظهر العارض . والغفلة عن الجوهر والحقيقة . 


ويؤكد التمثيل القراني المعنى السابق في صورة أخرى يتجل فيها ضعف 
النفوس أمام مباهج الحياة . وتوهم الناس أنهم صانعوها ومالكوها وأصحاب القدرة 


يقول تبارك وتعالى : 8 إنما مثل الحياة الدنيا كاء أنزلناه من السماء فاختلط به 
نبات اال الناس والأنعام حتى إذا أخذت الأرض زخرفها وازينت وظن 
أهلها أ نهم قادرون عليها أتاها أمرنا ليل أو ارا فجعلناها حصيداً كأن لم تغن 
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بالأمس . كذلك نفصل الآيات لقوم يتفكرون * ( يونس 24 ). وتتجلى عظمة 
التمثيل في التأكيد على معنى القدرة الإشية المسيطرة على الحياة وجودا وعدما . وتبديد 
توهم الناس أنهم قادرون عليها غافلين عن أن الخالق هو صاحب الأمر فيها بموجب 
ربوبيته . والحياة في حقيقتها غنماء مصنوع بقدرة الله » بيده أمرها وزينتها وزخرفها إلا 
أن الجاهلين يتوهمون قدرتهم عليها لغفلتهم ولا يستفيقون إلا على أمر خحالقها لها 
بالزوال وهي بين أيديهم نضرة . وبذا يكون التركيب في المثل معينا على استيعاب كثير 
من المعاني من خلال امتداد الصورة وتشعب أركانها . 
وفي المعنى نفسه يقول سبحانته : : # واضرب هم مثل الحياة الدنيا كياء أنزلتاه 
من الساء فاختلط به نبات الأرض فأصبح ععيا تذروه الرياح وكان الله على كل 
شيء مقتدراً» (الكهف””)). وإن التأكيد الأعظم في الأمثال الموضحة الحقيقة اللحياة 
ينصب على زواها وفنائها بعد نضرتها حتى لا تتسرب مباهجها إلى النفوس فتملكها . 
وتفتتن بها القلوب فتتلاشى في زخرفها » وتذهل عن الحقيقة الكبرى الماثلة في قوله 
تعالى  :‏ ولله ملك السموات والأرض وما بينهها وإليه المصير » ( المائدة 18 ) . 


8- وتتناول الأمثال الخير والشر والحق والباطل . فتصور هذا كله با 
ينغر من الشر والباطل . ويرغب في الخير والحق . وتتأنى الأمثال في التمثيل 
والتصوير ٠‏ وتفسح للمعاني في أجزاء الصورة وأركانها حتى تستقر المضامين مطمئنة في 
القلوب . 

قال تعالى : #8 ألم تر كيف ضرب الله مثلا كلمة طيبة كشجرة طيبة أصلها ثا 
وفرعها في السماء تؤتيٍ أكلها كل حين بإذن ربها » ويضرب الله الأمثال للناس 
لعلهم يتذكرون ومثل كلمة خبيئة كشجرة خبيثة اجتثت من فوق الأرض ما لها من 
قرار » ( إبراهيم 24 . 25 . 26 ). فقد صورت الآيتان الأولى والثانية الكلمة الطيبة 
في ثباتها وقوتها وعظيم أثرها وكذا إقبال الناس عليها وحبهم لما كشجرة طيبة أو 
كنخلة نرعاها فتجود بثمرها . والكلمة في خلودها وقوتها كأصل النخلة الثشابت في 
أعماق تربتها . وهي كذلك في ظهورها على الباطل واستعلائها على الخفاء والأستتار 
كفروع شجرة سامقة فروعها في عنان السماء . وهي في أثرها الطيب في النفوس . 
المتجدد الدائم عبر العصور والآزمان كثمار شجرة تمنح روادها من ثمرها في كل حين 
بلا اقناع ولا انقطاع . 
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أما الآية الثالثة فقد مثلت الكلمة الخبيئة كشجرة خبيثئة منفرة لا ثبات لما 
يخلدها . ولا قرار يعصمها من الاجتثاث والزوال . 


فالتمثيل في الآية متنوع الصور , وكل صورة هي حالة مفردة من أحوال المعنى 
المقصود توضيحه ق كالشبات 3 والخلود 0 وتجدد الأثر . وشدة الإقبال وعدم النفور 4 
ثم تتصل هذه الصور وتلتحم لتكون في النفوس صورة كيرة ومعى شامحا, كاللوحة 
الفنية تتنوع مشاهدها ولا تكتمل إلا بمجموعها . 


كيا تضوز الأمثال الحى:ثافعا واسيها : والباطل سراباً خادعاً في تمثيل دقيق غاية 
الدقة, وتصوير رائع من مشاهد احياة التي لا تنكر إلا من مكابر أو جاحد . 


يقول عرٍّ وجل : « أنزل من السماء ماء فسالت أودية بقدرها فاحتمل السيل 
زبداً رابياً ومما يوقدون عليه في النار ابتغاء حلية أو متاع زبد مثله . كذلك يضرب الله 
الحق والباطل . فأما الزّبد فيذهب جفاء وأما ما ينفع الناس فيمكث في الأرض » 
كذلك يضرب الله الأمثال » ( الرعد17). 


فهذا التمثيل يوضح كيف بجتمع الح والباطل ولا يمتزجان بل يتميز كل منهها 
عن الآخر ليأخذ طريقا يناسبه يعلن فيه عن حقيقته . فالباطل كالزبد الذي يعلو 
السيل هائجا مادعا . لكنه لا يستقر في أرض .١‏ ولا ينتفع به زرع ء بل هورغوة 
فارغة زائلة . والحق كالماء وجواهر المعادلة تستقر في الأعماق مثرية مخصبة لا تنلاشى 
كالفقاقيع المنتة لنتفخة . فالباطل لا نفع فيه وإن علا وظهر ء والحق وفير النفع وإن 


استتر . 


وبذلك تكمن عظمة التمثيل في المثل القرآني في أن وراء المعاني الظاهرة كثيزاً 
من المعاني التي يستدل عليها بالتأمل والتدبر * وإدراك التلاحم بين أجزاء التمثيل , 
وما يفيض به من صور ودلالات ثرية » نابعة من توازن الألفاظ . ودقة نظمهاء 
وإحكام توزيعها ٠‏ والعلاقات المعنوية الناشئة بين أطراف التمثيل . وهذا ما أطلق 
عليه الإمام عبد القاهر الحرجاني : المعنى ومعنى المعنى حيث يقول : « تعني بالمعنى 
المفهوم من ظاهر اللفظ والذي تصل إليه بغير واسطة » وبمعنى المعنى أن تعقل من 
اللفظ معنى ثم يفضي بك ذلك المعنى إلى معنى آخر . . . وجملة الأمر أن صور المعاني 
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لا تتغير بنقلها من لفظ إلى لفظ حتى يكون هناك اتساع ومجاز, وحتى لا يراد من 
الألفاظ ظواهر ما وضعت له في اللغة » ولكن يشار بمعانيها إلى معان أخرم© , 


(21) دلائل الإعجاز لعبد القاهر الحرجاني - تحقيق دكتور محمد رضوان الداية » دكتور فايزالداية ‏ بيروت » 
دار قتيبة 1983 ص 185 . 
كتب التفسير : 
أ- تفسير ابن كثير . 
ب تفسير الطبري . 
ج ‏ كناب التسهيل لعلوم التنزيل ‏ لمحمد أحمد بن جِي الكلبي . 
د تفسير القرطبي : 


التمثيل في الثل التراز____ _ 2 ل 2# 1 


اا اول باددة 
56 ع 


ةي فقة اللفحة 


تمهيد في معنى الدلالة : 
كنانك اللعة العريكة ومعقن ميدانا 
ا 0-6 والطعا وسضييا دز اناك وبحوث المتخصصين 
5 - : في أسرار حروفها وألفاظها وتراكيبها المختلفة 
تبط (المز وق وفي معانيها ومدلولاتها الكامنة في تلك الألفاظ 
1 والتراكيب . وهي أي اللغة على وفرة المعاجم 
في ألفاظها واشتقاقاتها . وتنوع المؤلفات في 
نحوها وصرفها وادابها لا تزال جوانب كثيرة 
منها تحتاج إلى البحث الحاد والدراسة العلمية 
الموثقة » وأحد تلك الحوانب ما أطلق عليه 
فقهاء اللغة : « الصلة بين اللفظ والمدلول » ء 
ويقصلددون به ذلك الااء أو الصورة 
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الذهنية الي تصحب اللفظ عند النطق به أو تسبق إلى الذهن حال التفكير في ذلك 
اللفظ . فنحن نسمع الصوت المتصل والحركة المزعجة أحياناً حين ننطق بلفظة 
صوت الرعد . وهو صوت غليان القدر . وهو صوت الريح . إلخ . . . 


ولعل دلالته على الحركة العنيفة هو سر اختياره في القرآن الكريم في قوله 
تعالى : « ألم تر أنا أرسلنا الشياطين على الكافرين تؤٌزُهم أرَّاْ 204 أي تزعجهم 
إزعاجا 3 وهو أقوى من ) الى" )2 لقوة الهمزة عل أطاء , ىا سمح الصوت أو نكاد 

0 الفعيل 3 مثل : الوجيف » وهو حركة القلب060 ٠»‏ يؤيد ذلك 
قوله تعالى : © قلوب يومئذ واجفة 4 والرجيف : وهو حركة الأرض * 
والصهيل : وهو صوت الفرس . والهديل : وهو للحمام » والهدير : للجمل ٠.‏ 
والرثير : للأسد , والحسيس : صوت النارء والحفيف : للشجر. والخرير : 
للاء © , , 

ثانياً - مصدر الفعلان الدال على الحركة والتقلب والاضطراب . مثشل : 
الطيران » والرجفان : وهو حركة الأرض » والوثبان . والقفزان : من الوثب 
والقفز . والغليان ٠‏ وغير ذلك كثير . . 

كالما مضو الففال » مثل : الصراخ . والعواء . والبغام » والرغاء » وهما 
للابل 3 والضباح | صوت التعلب ع والثغاء صوت الغنم 3 والخوار: 
للبقر©؟ , . 

رابعاً ‏ مصدر الفعللة . مثل : الزلزلة . والقلقلة » والصلصلة ء 
والدحرجة . فللا يكاد المرء ينطق مهذه الألفاظ وما تصرف منها إلا ويلحظ معنى 


(1) سورة مريم : الآية 84 , 

(2) مفردات القرآن للراغب الأصفهاني ظ-1963 ص 16 , 

(3) اللسان ء مادة : وجف , 

(4) سورة التازعات : الآية 8 . 

(5) فقه اللغة للثعالبي : ط . الدار العربية للكتاب 1981 ص 209 ص 213 . 
(5) المصدر السابق : ص 209 , 


امام الللفظ بلقا ببس 8 


الصوت والحركة والاضطراب». دون أدنى تأمل ٠»‏ ما يؤكد الصلة الواضحة بين هذه 
الألفاظ ومعانيها .. وهي ظاهرة لغوية هامة تضاف إلى ماثر العربية الكثيرة . وتَؤْ كد 
إن صحت كلياً أو جزئياً قدرة اللغة على نقل الأحاسيس والمشاعر الانسانية عن طريق 
الألفاظ الحية .» أو تقريبها إلى الحس والمشاهدة على الأقل . . 

ونشأت تلك الظاهرة على الأرجح في العصر الأول لتدوين اللغة . وجمعت 
قواعدها على أيدي العلماء العرب . أمثال الخليل بن أحمد ه وسيبويه . وابن دريد » 
وابن جني وغيرهم . مستعينين في الاهتداء إلى تلك الصلة بين اللفظ ومعناه بعوامل 
فى ألورها : 

1د القران الكريم الذي حفل بالألفاظ الرائعة ؛ الموحية بمعانيها السامية تمام 
الإيحاء . والتي صورت مواقف الغيب في الحياة الآخرة من بعث . وحشر وحساب . 
وجنة ونار. أصدق تصوير . . 

2 الحس اللغوي الدقيق القادر على فهم مشكلات الألفاظ وحفايا المعاني . 

5- البيئة العربية الخالصة . الناطق أهلها بالفصحى في شئون حياتهم كافةً 
دون تكلف أوعتاء . 


4 الإحاطة بألفاظ اللغة وحفظ أساليبها شعراً ونثراً . . 


وضوح الدلالة ف المصادر والأسماء . 


ظهر بالتأمل من خخلال ما سبق من الأمثلة في تعريف الدلالة . أن المصادر 
الحسية أدل على معانيها من سواها . وإن كنا لا ننكرها في سائر المشتقات الأخرى , 
خاصة في تلك الأسماء ذات المدلولات المحددة غالبا . . من ذلك مصدر ( الفعلان ) 
المشان اليه باينا ؛ والمفيد لمعنى الحركة والتقلب كاللمعان والغليان . . على أن هذا 
( الفعلان ) لا يفيد معنى الحركة والتقلب في كل أحواله . ذلك لأننا لا زنلحظ هذا 
المعنى في لفظة ( الحيوان ) مصدراً من الحياة”' . وبه فسر قوله تعالى : # وإن الدار 
الآخرة شي الحيوان لو كانوا يعلمون »© , 
(7) المصباح المثير : مادا حيو, موت ومفردات الراغب : ط 1961 سورة العنكبوت : الآية 64 , 


(8) سورة العنكبوت الآية 64 , 
190 


جلة كلية الدعوة الاسلامية (العده الثالث) 


وقد ظهر لي بعد الدراسة المبنية على التأمل والملاحظة أن المصادر سالفة الذكر 
إذا عدل بها من المصدرية إلى الإسمية تلاشت الصلة بينها وبين معانيها الموضوعة لها 
أصلاء من ذلك (١‏ الفعلان ) اسياً . كاللهبان : الاسم من الالتهاب. 
والصخدان : شدة الجرء وفرس صلتان : النشيط . والشبهان نوع من الشجرء 
وغطفان » قبيلة من قيس" , ويردان : أسم موضع : والعلجان : شجرء 
ورمضات : اسم للشهر ء وأساء أحرى جاءت على هذا الوزن . . 

ومثل الفعلان أيضاً الفعيل المفيد لمعنى الصوت غالبا إذا كان مصدراً كا أشرنا 
فيها سبق إلى : الهديل والصهيل ٠‏ وتضعف هذه الدلالة فيه أو تنقطع تماماً إذا سمي 
به مثل : النبي”" . السخي . القصي . عدي . البهيّ . الجلي » القوي ء 
العلي ‏ الحبيّ : ومعناه السحاب , الحجيّ : أي خليق , الفريّ : الأمر العظيم » 
المطي : الرواحل . . 

ويظهر أن ( الفعيل ) اسمأ شائع في المعتل كما يبدو في الأمثلة المذكورة » وكما 
قيل في ( الفعلان والفعيل ) اسمين فإن ( الفعال ) إذا سمي به أيضاً كان كذلك , 
فلا نسمع فيه أثرأ للصوت الموضوع له ني الأصل ‏ مثل : ماء أجاج : ملح . أوار : 
كدة أل زؤان: الطعام. صداء: حي من اليمن. الجحفاء: ما رمى به الوادي, 
العجاب :الذي تجاوز حد العجب117) » التراث . الجشاح : الإثم » صهاب : إسم 
موضع وكذلك الول في مصدر ( الفعللة ) إذا سمي به كالثعلبة . والقحطبة . 
والعرفجة من أسماء الرجال . والحنجرة : الحلقوم . والسندرة : ضرب من 
الشجرة" . . وأمثلة أخرى كثيرة على هذا الوزن . . 

وتظهر الصلة بين اللفظ ومعناه كذلك في الأسماء ذات الدلالات المحددة » 
مثل : جمل. فرس ء بقرة » قلم . حائط . جيل . بحرء نهرء في حين أنها 
تضعف في الأسماء غير محددة الدلالة . كالحيوان إساً. إذ لا يقفز إلى الذهن أي 
مدلول محدد لهذا اللفظ إلا تصوراً إجمالياً للذوات الأعجمية غير العاقلة . . واعتقد 
أن اللفظ الأصلي الموضوع للمعنى المحدد أقوى دلالة على مفهومه مما يرادفه من 


)69( ديوان الأدب للفارابي ( تحفقين أحمد مختار عمر ) ط 1974 ص 20 ج 0 
(10) المصدر السابق : ج4ص 51 . 

(11) اللسان . مادة : عجب . 

(12) ديوان الأدب للفارابي ج 2 ص 31 . 


اعماء اللفظ بالعى 1921 


الألفاظ الأخرى . وربما كان ذلك راجعاً إلى تداوله على السنة الناس وشيوعه في 
عرفهم . ٠‏ فالعسل مغلا أدل على معناه من الضرب المرادف له » واللبن الحامض : 
أوضح في الدلالة على معناه من الصرب المرادف له » والشحم : أقوى دلالة على 
معناه من الترب المرادف له . وعمود البيت : أوضح في الدلالة على معناه من 
الصقب المرادف له » والدلو : أدل على معناه من الغرب المرادف له . . كذلك القول 
فل الشدرله وهو اللفظ الواحد ذو المعان. المتعددة . فإن المعنى الأصلي للفظ أسبق إلى 
الذهن عند الإطلاق من سائر المعاني الأخرى» فالعين للباصرة أسبق في الدلالة على 
معناها في عين الماء » وعين الشمس . والذهب . وغير ذلك . 


ولعل الألفاظ الدالة على الألوان في صلتها بمعانيها هي مثل المصادر والأسماء 
9 00 والأحمر والأبيض . سرعان ما تراءى لنا مدلولاتها حين تجري على 

لستتنا ألفاظها أو نفكر في النطق بها . كما أن الأشكال بوجه عام توحي لنا تمعانيها 
العامة . ؛ فلفظ صغير مثلا يوصي لنا بمفهومه وهو ما نتصوره من صغر الحجم . 
كذلك ألفاظ الكبير والضخم والعظيم كلها توحي لنا بمعانيها ومدلولاتها المطابقة 
لألفاظها . وذلك هوسرٌ الصلة بين اللفظ والمدلول . 


مواضع الدلالة عند اللغويين العرب : 

أشرت في بداية هذا البحث إلى أن للغويين القدامى الفضل في إدراك ما بين 
اللفظ ومعناه من صلة . : وفي طليعتهم الخليل بن أحمد صاحب كتاب العين وبحور 
الشعر . وهو من علماء القرن الثاني الحجري . الذي ينبىء النص المنسوب إليه أن 
الأفعال عنده 00 0 على معانيها وأوضح في الإيحاء بمدلولاتها من سواها , 
حيث قال : « كأنهم ( أي العرب ) توهموا في صوت الجندب استطالة ومدّاً 
فقالوا : 0 0 البازى تقطيعاً » فقالوا : صرص 1137 , 

ولعل مصادر هذه الأفعال أقوى دلالة على معانيها من أفعالها ٠»‏ فالصرير 


والصرصرة أدل على الصوت من فعليههم| لوقوع ياء الملّ بين الراء المكررة في المصدر 
الأول 5 وتكرار حرفا الصاد والراء في المصدر الثاني » وإث كان هذا النص وحده 


(16) الخصائص لابن جني ( تحقيق محمد علي النجار) ط . دار الكتاب العربي بيروت ج 2 ص 152 
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لااختصاره غير حيط يمذهب الخليل في هذه الظاهرة 1 


وأما سيبويه تلميذ الخليل فظاهر كلامه أن المصادر بوجه عام أقوى في الدلالة 
على معانيها من سواها » وخاصة مصدر ( الفعلان والفعيل والفعال والفعللة ) في 
00 مصدر ( الفعل ) في اعتقادي يساوي هو أيضاً تلك المصادر في الايماء بمعناه 
والدلالة عليه . وذلك كالجري . والقطع والضرب . إذ توحي تلك المصادر بالحركة 
المتصلة والقوية أحيانا . وأشد إِيحاءٌ بالمعنى منها مصدر ( الفعل ) كالخبب : السير 
السريم!04) »؛ والصخب : الحلبة والصوت والصياح . . 

وربما كان اهتمام سيبويه بالمصادر واعتبارها أقوى إيحاءً بمعانيها الأحداث 
كسائر البصريين راجعا إلى مذهبه في أصلية المصدر وعد ما سواه فرعا عنه ومشتقاً 
منه . . وهذا نص من كلامه : 


( من المصادر التي جاءت على مثال واحد حين تقاربت المعاني قولك : النزوان 
والنقزان'”'؟ والقفزان ١‏ وإنما هذه الأشياء في زعزعة البدن واهتزازه » ومثله الغثيان 
لأنه تجيش نفسه . ومثله الخنطران واللمعان لأا اضطراب وتحرك . ومثل ذلك 
اللهبان والوهجان لأمم| تحرك الجر فإنا بمنزلة الغليان . . ولعل هذا النص على 
اختصاره يقدّم لنا صورة واضحة ذهب سيبويه في الصلة بين اللفظ والمدلول . . 
وكنت قد لاحظت وأنا أقرأ النص كاملا شديد عنايته بهذه الظاهرة وحرصه على إثباتها 
والتماسها في المصادر السابقة باستعمال الملاحظة والتأمل ٠‏ كما لاحظت أنه قد أهمل 
الصلة بين بعض الأآسماء ومعانيها . خاصة ثلك الأسهاء ذات المفاهيم المحددة . 
والتى توحي بمعانيها عند النطق بها أو التفكير فيها إيحاءً تاماً . وذلك مثل ما أشرت 
إلى : جمل وفرس وبحر . . . الخ » شأنها في ذلك شأن المصادر الحسية التي كانت 
موضع اهتمام سيبويه وهو يعرض هذه الظاهرة اللغوية . 

هذا ؛ ويعد عباد بن سليمان' الصيرمي أحد علماء اللغة في عصر المأمون 
أشد اللغويين السابقين واللاحقينفيه| أعلم تمسكاً بالصلة بين اللفظ والمدلول » حتى 
بلغ في ذلك حد الإسراف والبالغة ٠‏ باعتماده على التوهم وتخيل المناسبة بين كل لفظ 


)14 المصباح المنير- تاج العر وس : مادة ؛ لياع صخب : 
(15) الانصاف في مسائل الخلاف ج 1 ص 235 لابن الانباري تحقيق محمد محبي الدين . 


ايا الللفظ بالمينى_ ل #22 قط 


ومعناه . فقال بالصلة الطبيعية بين اللفظ والمعنى . إذا سكل عن لفظة( إذغاغ ) 
فأجاب : « أجد فيه يبسا شديدا وأراه الجر ». 


وما يؤكده الواقع المبني على التجربة والتأمل أن بين بعض الألفاظ ومعانيها 
من الصلة الوثيقة ما لا يمكن دفعه أو إنكاره . ني حين أن هناك ألفاظاً أخرى تبعد 
الصلة بينها وبين معانيها أو تنقطع تماماً . وإلآ فأي صلة محددة نلحظها في بعض 
الأسماء مثل : إبراهيم . هاشم . عطاء . كرم . إحسان . فهم . سعادة » نعمة , 
إلى غير ذلك مما لا يدخل تحت حصر . 


وني القرن الرابع الهجري ألف أبو الفتح عثمان بن جني كتابه المعمروف 
بالخصائص الذي أفرد فيه جانباً للحديث عن الصلة بين بعض الألفاظ ومعانيها 

| الاشتقاق الأكبر . 

2 - تصاقب الألفاظ لتصاقب المعانيٍ . 

3 إحساس الألفاظ أشباه المعاني . 


وأرى أنه من المفيد أن نسجل هنا نصاً ملخصاً من الباب الأخير27 . لاتصاله 
بموضوع بحثنا اتصالاً وثيقاً حيث قال : 

«وذلك أنك تجد المصادر الرباعية المضعفة تأتي للتكرير نحو : الزعزعة , 
القلقلة . الصلصلة . القعقعة » الصعصعة . الجحرجرة . القرقرة . ومن ذلك 
فوم : خضم وقضم . فالخضم لأكل الرطب ء والقضم للصلب اليابس , 
فاختاروا الخاء لرخاوتها للرطب ؛ والقاف لصلابتها لليابس . حَذُوا لمسموع 
الأضوات على محسوس الأحداث ؛ ومن ذلك قوهم : النضح للاء ونحوه . والنضخ 
أقرى من النضح ؛ قال سبحانه : 8# فيهما عينان نضاخختان 9# فجعلوا الحاء لرقتها 
للياء الضعيف . والخاء لغلظها لما هو أقوى منه )9 , , 


(17) الخصائص لابن جني ج 2 ص 133 . 
(15) سورة الرمن 8 الآية 66 5 
(19) الخصائص ج 2 ص 137 . 


4+ لبه + دعس ل له كلية الدعوة الاسلامية إالعدد الثالث) 


وثما لاحظته على أبن جنى الأمور التالية ١‏ 
حماسه ذه الظاهرة اللغوية حتى أنه نقل الاجماع عليها مكتفياً بذكر الخليل 


وسيبويه وأستاذه أبي علي الفارسي . 

أنه قد لاحظ الصلة بين اللفظ والمعنى في الأفعال والمصادر . في حين أن 
الخليل قد لاحظها ني الأفعال وسيبويه لاحظها في المصادر . 

3 لي تان ف كبيرة من 
الراك سئي امد ع لع الخاء في 
37 عون يت ا انوي بو د 00 
في حين أنه قد وجدت قوة الحاء ظاهرة في في أمثلة كثيرة منها : أشح كفرح : غضب 
عفنا ندند : أمح الجرح كمنع : أشتد أله ع وجرحه : أصابه بسلاح أو غيره » 
ومله اجرح والجارحة , كدح يكدح كدحا : السعي والكد والحرص الشديد93"© , 
وبه فسر قوله تعالى : # يأها الانسان إنك كادح إلى ربك كدحاً فملاقيه!!2» إلى غير 
ذلك من الأمثلة التي تبدو فيها قوة ( الحاء) واضحة جلية . ومن ذلك قوله بقوة 
الصاد في قصم . أي كسر وفصل . » من غير أن يلاحظ ما ني الصاد من ضعف في 
أمثلة كتيرة 0 ل : الرجل الهياب الضعيفف ؛ والسيف 
لض السهلة ب ميرم با 

هذا ؛ وقد بقي ني كلام ابن جني في خصائصه الكثير مما يحتاج إلى النظر 
والدراسة والمناقشة » لأنه كان أكثر من سبقوه تفصيلا لهذه الظاهرة اللغوية » وعسى 
أن يكون ما قدمته من ا لي 
الشهيرحؤل الصلة بين اللفظ والمدلول . 


ويفصل السيوطي وهو من علماء القرن العاشر الهجري في كتابه المزهر !22 إجماع 


(20) تاج العروس مواد : أشح 5 أمح ٠‏ جرح كدح . 
(21) سورة الانشقاق : الآية6 . 

)22 تاج العروس مادة : قصم : 

(23) المزهر للسيوطي . ج 1ص 47 . 
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اللغوبين على الصلة بين اللفظ والمعنى تبعاً لابن جني . ويلخص مذاهب اللغويين 
السابقين لعصره حول هذه الظاهرة من غير أن يدو له رأي واضح في تلك المذاهب . 
يمكن تسجيله أو دراسته . وإن كان نقله الإجماع يعتبر إضافة مهمة تستحق العناية 
والاهتمام وتأكيدا لصحة تلك الظاهرة في كثير من الألفاظ التي سجلناها أثناء هذا 
البحث . 


وإذا تركنا العصر القديم الذي حفل كا رأينا بالبحوث في دلالات الألفاظ , 
واتجهنا بالبحث إلى العصر الحديث , فإننا نجد طائفة من اللغويين العرب قد تناولوا 
بالدراسة موضوع الصلة بين اللفظ والمدلول , مستعينين ببحوث من سبقهم من 
العلاء العرب أمثال سيبويه وابن جني وابن فارس وغيرهم . وبالدراسات اللغوية 
الحديثة التى صدرت عن بعض الكتاب الأجانب المتخصصين في الدراسات الصوتية 
لتر خم بالذكر ؛ الدكتور صبحي الصالح في كتابه* ( دراسات في فقه 
اللغة ) الذي يبدي إعجابه بظاهرة الصلة ويعدّها فتحا مبينا في الدراسات اللغوية . 
ومرجعه في ذلك الخصائص لابن جني والمزهر للسيوطي ٠»‏ والدكتور عبده الراجحي 
في كتابه”' ( فقه اللغة في الكتب العربية ) الذي عبر عن شكه في صحة هذه 
الظاهرة » رغم توفر البحوث في أصوها ونشأتها قديماً وحديثاً . وتأكيد صحتها في كثير 
من الأللفاظ أفعال كانت أو مصادر أو أسماء . مؤيدة كلها بالملاحظة والدراسة 
والتجربة ٠‏ بل إنه ذهب إلى القول بأن الكثير من أهل اللغة قد أنكروا هذه 
الظاهرة . رغم أن كلا من آبن جني والسيوطي قد نقل إجماع اللغويين عليها . . 


وفي طليعة اللغويين المعاصرين الذين تناولوا فكرة الصلة بين اللفظ والمدلول في 
بحوثهم الدكتور إبراهيم أنيس عضو مجمع اللغة العربية الذي ألف كتاباً قبا 
أسماه©26 ( دلالة الألفاظ ) خلص فيه إلى أن الصلة بين اللفظ والمعبى مكتسبة . وأنها 
خاضعة للظروف الطبيعية في كل بيئة » وتطور الانسان في تلك البيئات » مؤيداً ما 
ذهب إليه بأدلة قد بسطها في كتابه المذكور . 


هذا ؟؛ ورغم تقديرنا لكتاب الدكتور أنيس في بابه فلا أحسب أني أجاوز 


(24) دراسات في فقه اللغة للدكتور صبحي الصالح ص/ 150 . 

(25) فقه اللغة في الكتب العربية للدكتور عبده الراجحي ط دار التبضة ص 65 . 

(26) دلالة الألفاظ للدكتور إبراهيم أنيس ص 75 ط 4 مكتبة الانجلو المصرية . 

106 مجلة كلية الدعو 5 الاسلامية (العدد الثالث) 


موضوع البحث حين أعرض لبعض الملاحظات عليه » ذات العلاقة الوثيقة بالدراسة 
وذلك فيا يل : 


1 - من ذلك رأيه أن الصلة بين اللفظ والمعنى فكرة ورثها العلماء العرب عن 
فلاسفة اليونان أمثال سقراط وأفلاطون وأرسطو”” وغيرهم من الذين لاحظوا صلة 
ما بين بعض الألفاظ ومعانيها في لغتهم ٠‏ في حين أننا لا نجد أي إشارة لهذا الرأي في 
كتب اللغويين العرب القدامى والمعاصرين منهم على السواء . أمثال أبن جني في 
خصائصه وابن فارس في كتابيه الصاحبي ومعجم مقاييس اللغة » وابن دريد في 
الانتقاق والسيوطي في المزهر . والدكتورين الصالح والراجحي في كتابيهما 
المذكورين . الأمر الذي يضعف الأخذ بهذا الرأي والاعتماد عليه في مجال الاحتجاج 


والتوثيق التاريخي هذه الفكرة اللغوية 3 


وقد أشرت في بداية هذا البحث إلى أن العلماء العرب قد تأثروا في بحوثهم 
حول فكرة الصلة بعوامل شتى ؛ أبرزها القرآن الكريم وألفاظه الموحية بمعانيها تمام 
الإيحاء . ولسنا نستكثر على عبقرية عربية فذة » وعقلية نادرة مثل الخليل بن أحير 28 
أن يبديه تفكيره إلى الصلة بين بعض الألفاظ ومعانيها في لغة العرب ؛ وهو صاحب 
الفضل الأول في اختراع أوزان الشعر وكتابه العين الذي لا يزال شاهداً على سعة 
علمه ودقة حسه وعجيب ذكائه . . 

2ق خديثه عن اتظوز الدلالة .منار عبذه الكلمة و تطور)9© سير عكسيا 
من أعلى إلى أسفل » فاستشهد بكلمات استعملها العرب الفصحاء في معان محددة 
ثم هبطت مع الزمن والبعد عن الفصحى لتستعمل: في العامية المحلية في معاني 
أخرى . مثل الفعل ( باخ ) بمعنى سكن في الفصحى إلى ( بايخ ) بمعنى ثقيل في 
العامية » وكذلك فعل ( بص ) أي برق ولمع في الفصحى إلى ( بص ) أي نظر في 
العامية . وألفاظ أخرى . . 

3 - في حديثه عن انحطاط” الدلالة استشهد بكلمة ( كرسي ) التي انحطت 


(27) المصدر السابق ص 62 . 

(28) بغية الوعاة للسيوطي ج 1ص 507 . 
(29) دلالة الألفاظ ص 124 . 

(30) المصدر السابق ص 156 . 
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معناها من استعمالا الأصلي في ( العرش ) إلى استعماها العرفي في كرسي الجلوس , 
في حين أن كلمة ( كرسي ) قد وردت في اللسان والتاج في مادة ( كرس ) بمعنى العلم 
والقدرة والملك . من غير إشارة إلى استعمالما في معنى العرش . وعلى فرض 
استعمالها أصلا في العرش فإنها تدخل في المشترك اللفظي . أي اللفظ الواحد 
للمعاني المتعددة . الذي لا مجال لإنكاره في اللغة العربية , . " 


4- في تفسير المعاجم العربية للفظة ( أُمِيّ0©) التي من معانيها : « غير 
العارف بالقراءة والكتابة » والحلف الجحاني » فإن الدكتور أنيس لا يستسيغ التفسير 
المعجمي الثاني هذه اللفظة . بحجة أن النبي صلوات الله عليه وسلامه قد وصف 
انه وك نعل إن لألفاظ الاشتراك والتضاد في العربية من القرائن والمرجحات 
التي تحدد معنى كل لفظ تحديداً دقيقاً. ما لا يخفي على أحد من دارسي اللغة فضا عن 
علمائها والمحيطين بأسرارها . . فحيث| ذكرت كلمة ( أميّ ) وصفاً لبي يق كان 
معها من القرائن والمرجحات ما يصرفها عن معنى القسوة وجفاء الطبع . . 

فلفظة ( الخمر) مثلا توحي عند إطلاقها بمعناها المؤذي وأثرها الضار 
وطعمها الكريه » بين! توحي نفس اللفظة مع القرائن المرجحة والمحددة للمعنى المراد 
بمفهوم جمبل وطعم محبب ٠‏ يظهر ذلك جلياً في قوله تعالى عند ذكر أوصاف الحنة يوم 
القيامة : # مثل الحنة التي وعد المتقون فيها أنهار من ماء غير آسن . وأغبار من لبن لم 
يتغير طعمه ٠‏ وأغبار من خمر لذة للشاربين #(63© . 

فلولا الاشتراك والتضاد في اللغة ما أفاد اللفظ الواحد هذه المعاني المتفاوتة 
والمتقابلة أحياناً . . فليس الاعتراض إذأ على التفسير المعجمي للفظة ( أميّ ) 
بموضوعي يمكن التعويل عليه . . 


خامة البحث : 


يجمل بنا بعد هذا العرض أن نسجل بعض الملاحظات والنتائج » خماتمة هذه 


(31) المصدر السابق ص (187) _ 
32 التاج مادة : خر , 
(33) سورة محمد ؛ الآية 15 . 


108 ججلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد النالث) 


1 يلحظ القارىء أنه قد روعي في تناول هذا الموضوع اللغوي أوضح الطرق 
وأقربها اناد دحو الاعتماد اد على 0 الفلسفية 0 والكلامية الى ندعو 


2- إن بين بعض الألفاظ ومعانيها صلهٌ قويةً وارتباطاً 1 أن تعفن 
الألفاظ هى ددعل الها من البعض 0 حيث يراها 0 
إضافة إلى جميع ذلك في الأسماء ذات المدلولات المحددة . 

3- سجل أثناء البحث إضافة إلى الألفاظ المتداولة الفاظاً أخرى . تعد في هذا 
العصر غريبة بعض الغرابة » وذلك وصلا للقارىء بلغته العربية وكتوزها الغنية . 

4 - كان العلماء العرب في مقدمة المهتدين إلى العلاقة بين اللفظ والمدلول » وفي 
طليعتهم الخليل بن أحمد رحمه الله تعالى . 

5 حوى لد مناقشات قو 0 اللغرية ار عن 0 
للباب أمام لعن في هذا اللون من الدراسات اللغوية 3 ا توفيقي إل 23 0 


العظيم . 


ليماء اللفظ باللعنى 199 


عير و سس هم وى 1 2-7 ل 
ابو عمرو بن لحلاء 
المحوعرث للقوى الررويّة القارر»_ء 


الأمسسساذ جب راسد الأسعطى 


ثما للا شلك فيه أن اللغة في أي تمع 
تلعب دوراً مهما في حياته ع لأنها تعتبر المسراة 
العاكسة للصورة الصحيحة للحياة الأمة . كما 
أخبا من أوثق العُرى التي تربط بين كل الأفراد 
والجماعات . وكلما اعتزت أمة بلغتها 
وأحاطتها بالاهتمام والمحافظة على أصالتها 
كانت تلك الأمة قوية أصيلة . والأصالة تتيّت 
أركان الأمة وتوطدٌ وجودها واستمرار حياتها 
الاجتماعية والثقافية والقومية . يضاف إلى 
ذلك أن اللغة هي الوسيلة العظمى لتطور 
الأمة ولقياس تقدمها الفكري من خلال واقع 

ولغتنا العربية ‏ دون شك من أسمى 


200 مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


اللغات وأجدرها بالبقاء على الرغم مما أصابها من وهن وطعن . ولكن لم يستطع أحد 
أن يطفىء شعلة الحياة فيها » فظلت شموعها مضيئةً . تنير طريق البشرية مهما كانت 
العوائق لتعطيل غوّها واستمرار ازدهارها . 

ذلك لأن اللغة العربية تمحتاز بعذوبة اللفظ وجمال الأسلوب وحسن الوقع 
وغزارة المادة . ولا غرابة في ذلك فهي لغة القران الكريم . فصارت به وبفضله باقية 
إلى أن يرث الله الأرض ومن عليها . لكن علينا نحن أبناء هذه الأمة الخالدة ‏ أن 
نعني بتراثنا الحائل الذي أداته لغتنا الفصحى ؛ لأنها رمز لقوميتنا وتراثنا نسمو يسموها 
ونتقدم بتقدّمها . لقد كانت اللغة العربية مصدراً لاعتزاز العريّ بفصاحته عندما 
كانت صافية نقية لا تشومها شائبة . 


ولكن بعد أن اختلط العرب بغيرهم عقب دخول الناس في دين الله أفواجاً 
تسرب اللحن إلى اللغة والقرآن الكريم . حتى أن الرسول يظِةِ سمع رجلا يلحن أي 
مخطىء في تلاوة القرآن الكريم فقال : « أرشدوا أخاكم فإنه قد ضل » . وقد توالت 
الحوادث التي تمثل الخطأ في اللغة العربية في عهد الخلفاء الراشدين ومن بعدهم الأمر 
الذي حرك أولي الغيرة على اللغة العربية وبدأوا يفكرون في وضع القواعد وتأسيس 
علم النحو للحفاظ على اللغة العربية وفي مقدمة هؤلاء أبو الأسود الدؤ لي وغيره 
كابن أي إسحق وعيسى بسن عمر الثقفي . وقد كان من بين الذين أسسوا صرح 
العربية وثبتوا أركانها حتى غدت ذات بناء متين » أبو عمرو بن العلاء عالم العربية 
وشيخها الفذ حتى إن السيوطي يلقبه بأبي العلاء في كتابه المزهر ( 2 - 415 ) . لأن 
أبا عمرو قام بدور عظيم في ميادين النحو واللغة والرواية والقراءة فهو من العبقريات 
العربية التي حلقت في افاق الجزيرة العربية متفاعلة في نواميسها الطبيعية مشافهة 
للأعراب الخلص مدة طويلة حتى تكون لديه رصيد لغويٌ هائل . بعد أن تزود 
بحفظ ودراسة القرآن الكريم . إلا أن أحداً لم يقم بجمع مآثر هذا العالم الجليل 
الذي تناثرت أخباره في بطون الكتب المنتشرة في مكتبات العالم . 


لهذا رأينا لزاماً علينا إزالة الغبار الذي ران سنين طويلة على معالم هذه 
الشخصية العلمية » فهو واحد من العلماء العرب الذين كان لهم السبق في تأسيس 
علم العربية ولكن لم يحالفهم الحظ في إحياء تراثهم على الرغم من شهرتهم العلمية 
زمن رقي اللغة العربية وتطورها وفي عصورها الذهبية . 


ابو عمر و بن العلاء 201 


وها نحن الآن نقدم للقاريء الكريم نبذة مختصرة عن أحد رجالات تراثنا 
العربي في هذا المجال . 

لقد كان لشهرة أبي عمرو بن العلاء أن ورد في اسمه حوالي عشرين قول0 , 
ولكن ثبت لنا من خلال المراجع وما صرح به هو نفسه . أن اسمه أبو عمروابن 
العلاء . وذلك عندما سأله تلميذه الاصمعي الذي كان قريباً دائماً من أستاذه . 
فال : قلت لأبي عمرو : ما اسمك ؟ فقال لي : أبو عمرو . وقال الفرزدق : 


ما زلت أفتح أنتواتتا وأعتلنينا نى.أنيت ِ أبننا مون هيداه 
حي أل ال امحيفين واه ب« التبرية يرا انين اعتواد 
فيذكره بأبي عمرو بن عمار . وعمار جده الأدن 3 ويبدو أن ورود أسم الحد 
بدلا من الأب طريقة قديمة » وهو تقديم الجد عن الأب وما زال ذلك معروفاً حتى في 
عصرنا هذا . 
وهو من أشراف مازن من قبيلة بني تميم وهي أكبر القبائل العربية ومن أشهرها 
في الأدب والسياسة . يقول فيها جرير© . 
5[امشييت مقطا محرو ين حيبت الكلاس كلهم ففحانا 
فتاريخ تميم حافل في الجاهلية والإسلام9؟ . 


فهو أبو عمرو بن العلاء بن عمار بن العريان بن عبد الله بن الحصين ابن 
الحارث بن جلهم بن حجر بن خزاعة بن مازن بن مالك بن عمرو بن تميم بن مر ابن 

أذ بن طانجة بن إلياس بن مضر بن معد بن عدنان 6) ويرجع نسبه إلى إسماعيل 

بن إبراهيم عليههما السلام . فهو عربي خالص العروبة ولد بمكة ونشأ نشأته الأولى مها 


(1) الخصائص لابن جني 2 8 » معجم الأدباء 11 156 . مراتب النحويين 33ء بغية الوعاة 2 467 

(2) مراتب النحويين 33 . مجالس العلاء للزجاجي 79 . طبقات الزبيدي 35 . 

(3) نزهة الألباء ٠30‏ أخبار النحويين البصريين 40 . سيبويه 1- 9 ديوان جرير 78 . طبقات فحول 
الشعراء 1 - 379 . المزهر 2 - 458 . 

)4 الأغاني 6-8 »2 معجم قبائل العريا -126. 132 . 

(5) مراتب النحويين 3 . التيسير لابن الجحوزي 17 » البيان والتبيين 1 - 321 ء تاريخ الأدب العربي ». 
لبروكلمان 2 - 129 . اللباب في تهذيب الأنساب لابن الأثير 3 145 . جمهرة أنساب العرب 212 انباه 
الرواة 4 155 » الأعلام 41-7 ٠»‏ الفهرست 30 » 31 . المزهر 2 458 . 
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ثم رحل إلى البصرة . ومات ودفن بالكوفة ؛ فكان بصريّ النشأة مازي الأصل عيمي 
القبيلة . وكان يتقن لغتها ويتأثر سأسلوها . وتاريخ ميلاده هو سنة ( 0 ه 
69" ووفاته كانت سنة (154 ه ‏ 773 م) بعد أن اغترف من معين اللغة 
العربية الذي لا ينضب وأسهم في الحفاظ عليها بجهد كبير . 

وأبو عمرو بن العلاء يتصف بصفات نبيلة » فكان صادقاً . حكيراً زاهداً كرهاً 
عاما : قال فيه مكيٌ بن سسواده(7) 1 
الجامع العلم ننساه ويحفظه2 والصادق القول إن أنداده كذيبرا 

سئل يوماً . حتى متى يحسن للمرء أن يتعلم ؟ قال : ما دامت الحياة تحسن 
به » وكان مضيافا يحسن إلى أضيافه ويدخل عليهم البشاشة والسرور فيقول : 
عاجلوا الأضياف بالحاضر . قإن الضيف متعلق القلب بالسرعة . قال يونس ابن 
حبيب - أحد تلاميذه ‏ « قدَّمَ إلينا أبو عمرو ابن العلاء طبق رُطب فأكلنا فرفعت 
يدي . فقال : كل . فقلت : قد أحسبني . فضحك أبو عمرو وأعجبه ذلك . 
وقال : هذا قول الله عز وجل : « جزاءًٌ من ربك عطاء جساباً » أي كافياً . وقال أبو 
عمرو : فوت الحاجة خيرٌ من طلبها من غير أهلها . فكان تقياً زاهداً فإذا دخل شهر 
رمضان لم ينشد بيت شعر حتى ينقضى )9 . 

وقد كانت شخصيته قوية في الحق لا تأخذه فيه لومة لائم . قال أبو عبيدة- 
أحد تلاميذه ‏ : دخل أبوعمرو بن العلاء على سليمان بن علي عم السفاح ‏ فسأله 
عن شيء . فصدقه . فلم يعجبه ما قاله فوجد أبو عمرو في نفسه وخرج وهو 


يفول :© , 
أتفت عدن الحدل شين الملوك وإ أكرموني وإن قرّبوا 
إذا ماصدقتهم حفتهم| ويرضون مني بِأنْ يكذبوا 


(6) الأعلام 3 - 41 . مرأة الجنان 1 28 . شذرات الذهب 1 237 . غاية النهاية 1 292 . وفيات 
الأعيان 3 466 , 469 , 

(7) البيان والتبيين 1 - 321 . نور القيبس 37 . 

(8) سورة النبأ الآية 36 . نور القبس 25 26 مرآة الجنان 1 328 انباه الرواة 4 126 . مجالس العلياء 
034 , 

(9) وفيات الأعيان 3 _ 469 , 


ابو عمرو بن العلا 2 _ ىه 6 بها 


لقد تربى أبو عمرو في كنف أسرة تعنى بالعلم عناية فائقة . فأثّر ذلك فيه . 
كان علما من أعلام اللغة العربية المعتد بهم حتى أن السيوطي يلقبه بأبي العلماء 
وكهفهم ويد الرواة وسيفهه9" . 

وعلى هذا المستوى نشأ أولاده ؛ فحافظوا على مكانة أسرتهم العريقة وحفظوا 
تراثنا الأصيل الذي زرع بذرته أبوهم . 

وقد اتصفوا بصفاته الفاضلة . فقال فيهم محمد بن المناذر!!) , 
ميتم آل العلاء لأنكم ‏ أهل العلا ومعدن العلم 
ولقد يبنلى ال العلاء لمازت يدها أحصلوه مسنع النجم 

«(أما شيوخه فكثيرون . فقد تتلمذ على عدد كبير في مكة عندما كان محفظ القران 
الكريم ويدرس علومه . ثم تتلمذ على عدد اخخر بالعراق خاصة الذين كان لهم 
اليزيدي 3 والأصمعي 3 وأبو عبيد بن المثنى وأخحذ حسة بصورة غير مباشرة جموعة 
منهم سيبويه حيث نقل عن أبي عمرو أربعة وأربعين نقلا )212 ولاستيعاب أبي عمرو 
علوم العربية وتعمقه فيها ومعرفة لغات القبائل ذات الفصاحة ». كان يقوّم بعض 
علمائها .» ويناقشهم بنفس هادثة لا تعرف التعالي والتكبر . 


التقى أبو عمرو بعيسى بن عمر الثقفي من علماء النحو واللغة . فقال 
عيسى : ما شيء بلغني أنك تجيزه ؟ فقال أبو عمرو وما هو؟ قال بلغني أنك تجيز 
« ليس الطيبٌُ إل المسك » . فقال أبوعمرو : نمت يا أبا عمر - [ وهي كنية عيسى ] 
- « وأولج الناس » ليس في الأرض حجازي إلآ وهو ينصب . ولا في الأرض تميميٌّ 
إل وهويرقع . . 22 , 


(10) المزهر 2 415 , 

(11) الرواة الأعراب 185 ط 2 سنة 1982 م . 

(12) مجلة كلية الآداب والعلوم . القاهرة سئة 1957 م . سيبويه 1 -13 . 

(13) مجالس العلياء ص 1 . 2 . طبقات الزبيدي 23 . الاقتراح 75 . المغني 388 . 

(*) ولمعرفة المزيد في هذا الجانب يمكن الرجو ع إلى كتابناد أبوعمرو بن العلاء اللغوي النحوي ومكانته العلمية » . 
و ب ل جح ص ل كلية الدعوة الامالكيية والفده النافك) 


وكان بمجلسهه| تلميذا أبي عمرو وجما يحبى أبو محمد اليزيدي وخلف الأحمر . 
ثم قال أبو عمرو : تعال يا يحبى . وتعال أنت يا خلف - لخلف الأحمر ‏ اذهبا إلى أبي 
المهديٌّ الحجازيٌ فلقناه ه الرفع فإنه لا يرفع واذهها إلى ا متتجيع التميميٌ فلقناه 
اللسفية: ٠‏ فإنه لا ينصب ء فلقنا الأول الرضع فلم يرفع - ولقنا الشاني النصب فلم 
ينصب . فعادا إلى أبي عمرو بعد أن كتبا ما سمعا منهما , وما زال عنده عيسى 2 
فأعلماه ه ما سمعاه . فأخرج عيسى بن عمر خاتَهُ من يده وقال لأبي عمرو : ولك 
الخاتم مهدا والله فقت الناس ع1*8) , 

وقد ورد عن الأصمعي أنه قال : قال عيسى بن عمر : أنا أفصح من معد بن 
عدنان . فقال له أبو عمرو : لقد تعريت . فكيف تنشد هذا البيت : 

قد كنٌ يُحْبأنَ الوجوه تستراً. .2 فاليوم حين بدأن للنظار أو بدين للنظار؟ 
فقال عيسى : بدأن . فقال أبو عمرو : أخطات . يقال : بدا . يدو إذا 
ظهرء وبدأ يبدأ إذا شرع في الشيء . والصواب حين بدؤن للنظار ,5" , 

أما مؤلفات هذا العالم الجليل فكانت ضخمة ؛ لأنه كان في مقدمة من كان لهم 
دور عظيم في جمع اللغة والنحو والرواية وإتقان كل هذه الحوانب بالإضافة إلى الأدب 
والقراءات. حتى «أن مؤلفاته وصلت إلى سقف داآره 61). لقد كانت المادة التي جمعها 
غزيرة ولكن الزمن قد ران عليها وجعلها مفقودة لا نعرف عتها إلآّ النزر اليسير ع 
وهي نتاج رحلة علمية دامت مدة طويلة جداً . 

ولكن على الرغم من النسيان لشخصية هذا العالم الجليل » فإن مكانته العلمية 
يسطع نجمها في الآفاق من خلال تلاميذه الذين عرفوا له قدره . فهذا يونس بن 
حبيب يفصح عن مكانة أستاذه فيقول : لو كان أحدٌ ينبغي أن يؤخذ بقوله في كل 
شيء كان ينبغي لقول أبي عمرو بن العلاء أن يؤخذ كله ء ولكن ليس من أحد إلا 
وأنت انخذ من قوله وتارك +217 

والمعروف عن أبي عمرو أنه كان شغوفا بالعلم منذ صغره . فظل حريصاً على 


(14) طبقات الزبيدي 44 . النباه الرواة 4 - 131 . مراتب النحويين 55 . 
(15) وفيات الأعيان 3 487 , 

(16) طبقات الزبيدي 35 , معجم الأدباء 11 156 . 

(17) نور القبس 25 . 26 . طبقات القراء 1 289 . طبقات الزبيدي 35 . 
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جمع اللغة حتى في ساعات النجاة من الموت» فمم| يروى عنه أنه قال وكنت هارباً مع 


أي من بطش الحجاج بن يوسف . وكان يشتبه عل في قراءة « عُرفة » وهي لفظة 
« فرجه » هل هي بالفتح أو بالضم ؟ فسمعت قائلاً يقول : 


بفتح ١‏ فرجه » ثم قال : مات الحجاج » فكنت بقوله « قُرجة » أسر مني بقوله 
مات الحجاج 0!*') فلا وجه للمقارنة بين الخبرين » فحرصه على العلم فضّله على 
نجاته من الموت . 


أما بخصوص رواية إحراقه لم لفاته والتي أوردتها بعض المصادر فهي رواية لا 
تعتمد على دليل قاطع . فلا يعقل أن يقوم عالم راجح العقل كأبي عمرو بإحراق ما 
جمعه عبر رحلة علمية طويلة بعد أن تنشّك2 . ولكن الشيء المسلّم به أن مؤلفات 
صخمة قد ضاعت وعبث بها العابثون من تتار وغيرهم . فقد ذهب نتاج العقول 
وحصاد العبقريات العربية وثمرات الأيدي الصّناع » أما ما تبقّى من تلك المؤلفات 
الثمينة فمنتشر بمكتبات العالم » وخصير دليل على ذلك ما يوجد منها بإستاتبول 
وغيرها . 

وقد كان أبنو مروت ايها مين الغلاء اللغويين بل أعظم ممثل لعلم اللغة , 
والتفسيرات النحوية . ونحن نستخدم كتبه المتعددة وما زالت مخطوطاته تذكرها 
المصادر . لأنه كان أعلم الناس بالعربية والشعر والأدب وأخبار العرب 
العا ار وكان لا يفصل بين اللغة والدين» فيربط بينها ربطا شديداء حتى 
أنه رأى أن أكثر من تزندق بالعراق لهلهم بالعربية . كما كان على وعي تام بالفروق 
اللغوية. وتناوها في مناطق الجزيرة العربية. فيقول: «ما لسان حمير وأقاصي اليمن 
اليوم بلساننا ولا عربيتهم بعربيتنا 6 وكان رجل ثقة. قال خلف الأحمر 
للأصمعي : ما كان أبو عمرو ليقرئك إلا ما سمع , وقد وثقه الناس والمريدون 


(18) وفيات الأعيان 3 468 . 

(19) د. عيسى بن عمر الثقفي ص 27 . تاريخ التراث العربي فؤاد سزكين . 154-1 . 

(20) السابى ؛ والفهرست 41 . 88 . دائرة المعارف الإسلامية 557 ومن تاريخ النحو 16 , البيان والتبيين 
3221-1 , 

(21) نزهة الألباء 25 , المزهر 1 174 , عطبقات فحول الشعراء . 11-1 . 
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جميعا””». وكان يتصف بالتواضع فلا تغره نفسه مه| بلغ من العلم. فيقول: «إنما 
نحن بالإإضافة إلى من كان قبلنا كبقل في أصول رقل ,222 ى) كان أيضاً شيخ الرواة 
غير منازع ٠‏ لأنه عاصر البصرة ء التي كانت في القرن الأول ال مهجري قبلة طلاب 
العربية ومقصد العرب أهل الادية , فيها شافه العللاء هؤّلاء اللأعراب الذين كانوا 
ينطقون باللغة العربية صافية نقية خالية من أدران العجمة مل امو عمل ىا 
«أخبرني عما وضعت مما سميته عسربية. أ أيدخل فيها كلام العرب كله؟ فقال لا. 
فقيل له : كيف تصنع فيه| خالفتك فيه العرب وهم حجة قال : أعمل على الأكثر 
وأسميّ ما خالفني لغات »2420 , 

وكان فيها يروى من الآثار الأدبية يمثل ظاهرة مهمة . تجعل لمروياته قيمة تاريخية 
خاصة ؛ لأنه روى عن أعراب أدركوا الجاهلية » وكان يتأكد مما كما سمع من الأعراب 
ويختبرهم عندما يدخحل بعضهم المان ويتأثر بالحاضرة . مثل أبي خيرة » عندما قال 
له :لان جلدّك يا أبا خيرة 25 » ويروى أن أبا عمرو - رحمه الله غاب عن البصرة فترة 
ثم عاد فجلس مجلسه في الجامع . فَمَقد إخوانه وأصحابه الذين كانوا يقعدون إليه ع 
فبكى وأنشأ يقول ١‏ 26) 


مبا مي 0 الحي الذي من تفرقت بهم المنازل 
أصب حت بعد عحمارة تفرأ تهب بك الشمائل 
فككن رأيتتك وي نعريينا انين !واكم أهل 
وقال في الحكمة :9© , 


ترى المرء يبكيه الذي عاش بَعْدَهُ وموث الذي يبكي عليه قريب 


وكان يقول : ما قالت العرب بيتاً أبرع من قول أبي ذؤ يب . 


(22) نزهة الألياء 8 » مدرسة البصرة النحوية 432 , انباه الرواة 4 127 . 

(23) نزهة الالباء ( لابو الفضل ) 26 + الرقل النخل العاني . المفصل للحلواني 1 _' 8 

(24) طبقات الزبيدي 9 . طبقات فحول الشعراء 1 16 ؛ وفيات الأعيان 3 466 . انباه الرواة 26 
(25) مجالس العلياء 5 ٠‏ البيان والتبيين 1 -320 . 321 . طبقات الزبيدي 35 . 

(26) المنازل والديار 17 لأسامة منقذ . وفيات الأعيان 1 412 . 

(27) نور القبس 34 . 
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ال شط 25227 وإذا ترد إلى قليل تقبم*2) 

أما الجانب النحوي لديه . فكان أبو عمرو نحوباً مشهوراً . فَيعَدُ من متقدمي 
النحاة وأحد أئمة الطبقة الثانية من نحاة البصرة ء وفيه قال أبو محمد يحبى ‏ بن الممارك 
اليزيدي : 
باتطبالب اللسعدر ال سيكت بعد أبي عمرو وحماد 

ولقد وردت عنه ظواهر نحوية وارا راء في كتاب سيبويه . رواية عن تلميذيه 
الخليل بن أحمد أستاذ سيبويه ويونس بن حبيب النحويّ . وإن كانت هذه الآراء لا 
مثل إلا القليل من علمه ني هذا النوع من علوم العربية . الذي علا كعبه فيه . وفي 
مقارنة بينه وبين عالم النحو الكو الكسائي تظهر براعة أبي عمرو . يقول اليزيدي : 
«كنت جالساً مع الفضل بن الربيع (كان الفضل من وزراء الرشيد والأمين من 
اي ل اه اي فجلس إلى الفضل . فقال لي الفضل : مَنْ 
كان أعلم بالنحو الكسائي أ م أبو عمرو بن العلاء ؟ ‏ وكان أبوعمرو أستاذ اليزيدي - 
قال : قلت له : أصلحك الله لم يكن بالنحوء أعلم من أي عمروء فقال 
الأحمر : لم يكن يعرف التصريف . فقلت له : ليس التصريف من النحو في شىء . 
نما هو شيء ولدّناه نحن . اصطلحنا عليه . وكان أبو عمرو أنبلّ من أن ينظر في 
ولد الناس . قال : ولم ؟ قلت ادر ابد رين سنة و يق اكسائي بايد 
ارين يوسا ٠‏ ثم قلت له : أنت نت أبيضا تزعم أن الكسائي لم يكن يبصر في 
التصريف . وأنت تزعم نلك غلمته ع سكت .7 والأحمر هو على بن المبارك 
الأحمرء » صاحب الكسائي فهو أول من ذَوَنَ عن الكسائي . وكان مشهوراً بالنحو 
واتساع الحفظ وكان يعرف علل النحو ومقاييس التصريف ‏ 60 , 

وعلى سبيل المثال لا الحصر يجدر بنا بنا أن نذكر بعض الأمثلة من آراء أبي عمرو 
في مجال النحو . إنه يفسر النصب في قول العرب . 


الذر خكل إهنا و يعدا وإيينا ع + لأنه حين قال : ألا رَجَلَ 
نو ومع ديا حال ويزيقة فكأنه قال ٠‏ اللهم اجعله زيداً أو عَمْراً أو وفّق 


(28) المفضليات 422 , 
(29) نزهة الألباء 97 , انباه الرواة 2 313 . مجالس العلياء 171 . 
(30) السابق . 
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يندا أو عمرا :+611 وه حذف: الفعل: والغامل لوجود الدليل عليه الكفرته ف 
كلامهم ؛ حتى صار بمنزلة المثل . وليس من التحيز إذا قال قائل إن آنا مهرد زعا 
صن اك اج 6د لدو لسو ا يه الو ب ل 
بسهولة إلى الأسماء أو الحروف وذلك مثل : «كم » فهي عنده اسم ؛ لأنها يخير 
عنها . ٠‏ قال سيبويه « وأعلم أن د كم » في الخبر لا تعمل إلا فيا تعمل فيه « رْبَّ » لأن 
المعنى واحد إلا أن « كم » اسم وه رب » غير اسم . فهي بممنزلة « مِنْ » الفرق بينهيا 
أن « رب » من حروف الخفض . ومعناه تقليل الشيء وهو نقيض « كم » والفرق 
بينهها في الخبر . أن كم » اسم وه رب » حرف والذي يدل على ذلك عنده أمور 
منها : إن « كم » حبر عنها » يقال : كَمْ رجل أفضلٌ منك . فيكون « أفضل » خبراً 
عن « كم » كما يكون خبراً عن زيد إذا قلت :ويد أفقيل مك . ولا يجوز ذلك في 
« رب » فلا تقول : رب رجل أفضلٌ منك». حكى ذلك أبو عمرو ويونس عن 
العرب في رواية سيوبيه . © ورب عد أبي عمرو لا عامل لما ؛ لأنها ضارعت 
النفي لا يعمل فيها عامل أو لتضينها معنى النفي . 

كان القياس إل يجيء وصف مجرورها إلا فعلية كما في: أقلّ رجل, المتضمن 

معنى النفي ذلك أن النفي يطلب الفعل إلا أن « رت » لخروجها إلى معنى الكثرة في 
أغلب مواضعها جاز وقوع نعت مجرورها اسمية كما في قول لبيد0ة© : 


ل 


يا رب هجيا هي خير من تععه 


وكان يذكر أن ديا » في قوله تعالى © يا عباد فاتقونٍ #”2*0 قد تكون لمجرد 
التنبيه والإيراد منها النداء وذلك مثل : ويا ويل لكم » «١‏ ويا ويح لك » كأنه نبْه 
إنساناً , ثم جعل الويل له. . وكان يجيز في ضرورة الشعر أن ينصب العلم المفرد إذا 
تودق وترن مكل ويا عند وسظرا . ويقيسه على الممنوع من الصرف إذا نوْنَ في 
ضرورة الشعر ويكون مثل : بعثمانٍ ومن مروانٍ”" . وقال أبوعمرو في قوله تعالى : 
« أولي أجنحة مَئنى وثُلاتَ ورُباع 4:**© صفة كأنك قلت : أولي أجدحة اثنين 


(31) سيبويه 1 286 ط 1977 م ؛ 161-2 . أوضح المسالك 4 268 شرح المفصل لابن يعيش 26-8 
7 . شرح الأشموني 1 -28 . 

(32) شرح الرضي عل الكافية 4 292 , غمزانة الأدب 171-14 . 

(33) سيبويه 2 219 , المفصل للحلواني 1 -192» المغني 448 . 

(*)الزمر : 16 . (**#) فاطر : 1 . 

(34) سيبويه 2 - 210 . 2 - 219 , الآية 16 الزمر . ابن يعيش 2 - 11 . 


أبو علمر وبين العلا سس سيب حبجححججببببج ججح ال) 2م 


اثنين » وثلاثة ثلاثة » وتصديق قوله قول . ساعدة بن جيه : 
ولكنماأهلي بوادٍ أنيسة ذئاب تبغى الناس مثنى وموٌحَد 


وهو ترك صرف مثنى وموحد لأنبيا صفات لذثاب . معدولتان لاثنين اثنين , 
وواحد واحراكة) . وفي ساب الاختصاص قال أبوعمرو في « بنأ ييا يكشَّفٌ 
الضبابٌ »230 . أن العرب نصبت في الاختصاص أربعة أشياء : معشر , وآل , 
وأهل . وبني . قال ف إِنا ببني ضبة لا نشر» ويقول الرضي : لااو شك أن 
الأربعة التي ذكرها أبو عمرو هى أكثر استعمالاً في باب الاختصاص ولكن ليس 
الاختصاص دو فيها370) أما دور كقارىء فكان أبو عمرو أحد القراء السبعة 
الذين سبعهم ابن مجاهد في كتابه « السبعة » . لقد قرأ القران الكريم وحفظه أولا 
4كة عل عده كار من الشبوخ حيث, كانوا يقر موته مع + الأئه كان :13 شك مي 
تحبوبة ٠‏ حتى صار من القراء الموثوق فيهم ٠‏ وظل يقرىء الناس حتى طارت شهرته 
في الآفاق . وراجت قراءته بين العلماء ٠‏ فعرفوا له قدره . ثم بين الناس عامة فآثروه 
على غيره. فقال ابن الجزري : «ليس في القراء السبعة اكثر شيوخا منه». وقال: 
«إنّالقراءة التي عليها الناس اليوم ( المئة التاسعة للهجرة ) بالشام والحجاز واليمن . 
هي قراءة أبي عمرو بن العلاء ؛ فلا نكاد نجد أحداً يلقن القرآن إل على حرفه 39) 
ومما يروى عنه أنه كان رأسا في القرآن الكريم والحسن البصريٌّ حي مُقدَّ في عصره. فهو 
من التابعين لقي أنس بن مالك وقد مُرّ الحسن البصري وحلقته متوافرةً والناس 
عكوف - يقصد أبا عمرو فقال : «مَنْ هذا؟ فقالوا: ابا عمرو بن العلاء قال: لا 
إله إلا اله كاد العلماء أن يكونوا أرباباً . كل عر لم يؤكد بعلم فإلى ذلَّ يؤؤل ,69 , 
وكانت قراءته شائعة في الأقطار الإسلامية قال أحمد بن حنبل : «قراءة أبي عمرو أحبٌّ 
القراءات إليّ ؛. ويقرأ مها اليوم في السودان المجاور لمصر من الخرطوم إلى كسلا إلى 


(35) الآية الأولى سورة قاطر: سيبيوه 3- 225 226 , ما ينصرف وما لا ينصرف للزجاج 44 . المخصص 
لابن سيده 11-7 . 

(36) من أرجوزة لرؤية بن العجاج وهو تميمي . سيبويه 1 363 . 2 234 ابن يعيش 2- 18 , الخزانة 
12-0 . شرح الأشموني 3 - 183 ٠‏ ضبّة » أذ بن طابخة إلياس بن مضر » شرح الرضي 432-1 . 

(37) السابق . 

(38) غاية النهاية 291-1 . حجة القراءات لأبي زرعة 54 ,» معجم الأدباء 11 159 . 

(39) طبقات القراء 1 - 291 ٠‏ نور القبس 26 , غاية النهاية 1 - 292 كتاب التيسر)للداني 5 . 


: : 
علس _ لل ججلة كلية الدعوة الاسلامية (العده الثالث) 


شمال إرتيريا في شرق تشاد” . إنه المؤسس الأول لقراءة البصرة . فكان إمامها في 

القراءات واللغة والنحو والرواية . ومما يروى عن سفيان بن عيينة قال : رأيت رسول 

الله د ويه » في المنام فقلت له : يا رسول الله قد اختلفت علي القراءات ١‏ فبقراءة من 

تأمرني أن أقرأ ؟ فقال اقرأ بقراءة أبي عمرو بن العلاء(!*) وقد روي عنه القراءة راويان 
هما : السوسي والدوري عن طريق اليزيدي يقول صاحب الشاطبية ص (2) . 


أقام الإمام المازنيٌ صريحهُم أبوعمروالبصريٌ فوالدهُ العلا 
كذلك قال ابن الجزري فيما نقله صاحب المهزب:2*) ثم أبوعمرو فيحبى عنه 
ونقل الدوري والسوسي منه : 


قال الأصمعي : «جلست إلى أبي عمرو بن العلاء داك مر 
ولي سبع وعشرون سنة ء ما سمعت أحدا يسأله عن شيء ء بي بجوابه ولا سألته أنا 
عن شيء إلا وجدت عنده علا 6 وعلى الرغم من محاولة تجنب الإسهاب إلا أن 
ماثر هذا العالم العربي تفرض نفسها . وأبو عمرو نفسه يؤثر الإيجاز في الكلام . نقل 
ذلك القفطي في كتابه « ابناه الرواة » فقال : ولولا أنني وقفت عند قول أبي عمرو بن 
العلاء : « الحق نتف » ويكره الإكثار في كل باب وأحسن الأشياء أن يقصد إيجاز 
الكلام « لأطلت في أخباره وأكثرت من إيراد « أثاره » رحمه الله ورضي عنه 
ا" 


(40) بغية الدعاة 2 237 . التحرير والتنوير للشيخ محمد بن عاشور 57-1 , حجة القراءات 66 67٠‏ . 
(41) غاية الغباية 1 _ 291 , 292 . 

.12-10)42( 

(43) معجم الأدباء 11 160 » غاية النباية 1 2902 . 

(44) 4 130 القاهرة 1973 م , 
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ابو عمر و بن العلا 


تت بي ا 


من قاغة المحاضر ات 


كنا قد وعدنا في العدد الماضي بنشر جانب من محاضرات ألقاها المرحوم اللسدكتور 
شكري الفيصل صائفة عام 6108م على طلاب الدراسات العليا بجامعة الفاتح . وها نحن 
نفي بالوعد ونقدم هذه المحاضرة في البحث اللفوى . والتزاماً بالأمائة العلمية لم نتصرف في 
تغيير بدابية المحاضرة بما يتفق والأسلوب الستأنف . فقيت كا بلاحظ القارىء صلدً 

لمحاضرة سابقة في البحث الأدى . 
١ ْ‏ التحرير 


ما قلناه حتى الآن كان يتناول البحث 
الأدبي ؛ ولكنتا لى ننس الات البحث 
الأخحرى » لأن الكلام الذي قدمناه يمكن أن 
ينظر إليه من زاويتين . 
لمرتوم الدكور إحداهما  :‏ أنه منبج يستعار من هذه 


الدراسة الأدبية إلى الدراسات الأخرى . 


مشكرء صل والشاني  :‏ أنه تطبيق هذا المنبج على 
ى 
- الدراسات الأدبية . 


ولقد لاحظنا في دراستنا للوضع العام 
للطلاب أننا لا نستطيع منذ الآن أن نامدن 
العمل مباشر ة في إعداد الر.الة أو اختيار 
موصوعها ٠‏ وإنما نحتاج إلى فترة ترميم 


2 __ سج كلية الدعوة الاسلامية إالعدد الثالث) 


لدراستنا السابقة واغناءٍ لبعض جوانبها » واستدراك لما هو ضروري في المرحلة 
المقبلة . 

من هنا أشرنا إلى ضرورة أمرين : التفرغ والمطالعة المستمرة . 

والمطالعة التى نريدها لن نتركها عفوية . ومن المستحسن . أن توجه هذه 
المطالعة في نطاق العمل الذي سنقدم عليه , بالإضافة إلى المطالعات الثقافية العامة 
التى لا بد منها . 

ْ وتعتمد المطالعات على أنها دف إلى معرفة عامة يقضايا البحث اللغوي أ 

بالأدب أو قضايا الدراسات الإسلامية . 

وقد اقترحت فيما ار بالأدب أن يبدأ الطالب باختيار كتابين من الكتب 
الأساسية التي يمكن أن تستخدم كإضاءة لواقع الدراسات الأدبية ومناهجها 
وموضوعاتها » بحيث تعرف هذا الطالب بالآفاق الواسعة ء والخطوط العريضة ء إنها 
بمثابة دليل أولي له في هذه الرحلة التي يجوس فيها خلال الديار . 

وما أن حركتنا الأدبية ككل الحركات الأخرى تنقسم بين القديم والحديث . 
بين عصر النبضة وما قبل عصر النهضة . فإننا . إذن . نستطيع أن نختار كتاباً ما من 
القديم أو أكثرء وكتاباً أو أكثر من الحديث. . في القديم نشير إلى مثل ابن سلام في 
المرحلة الأولى ثم ابن المعتز بالنسبة للشعراء المحدثين . ثم كتاب الأغات . الخ . 
وفي الحديث أشرنا إلى كتابين ؛» أحدهما في الأدب , والآخر فيما حول الأدب : 
دراسات طه حسين في الأدب » ودراسات أحمد أمين فيا حول الأدب . لأن الدراسة 
الأدبية الآن لا تنفصل عن دراسة التاريخ والفكر والمجتمع . 

هذه الكتب لا يمكن أن تعتبر نهائية . . هى كتب تمهيدية للأخدٌ بيد الباحث 
وفتح آفاق البحث أمامه 1 

. هل يمكن أن نستعير هذا المنهج أيضاً في مجال الدراسات اللغوية » لكي 
نتعرف آفاق الدراسة وأبحاثها قِ القديم ومن الجديد ء 00 إلى تحديد موقع 
خاص لنا هو الموضوع الذي سننصرف إليه إن شاء الله ؟ 

فا الكتب التي يمكن أن نبدأ بها ؟ 
أ ني القديم يمكن للطالب أن يختار كتاب ( المزهر ) للسيوطي كمفتاح لمعرفة 
الأشياء الكثيرة المتعلقة باللغة والنحو. وذلك لأن السيوطي عالم كبير عاش في القرن 
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التاسع ومات أوائل القرن العاشر( 911 ه ). وكان في هذه الفترة يعيش في مصر , 
ومصر والشام كانتا في ذلك الحين مثابة للعلماء . وموئلاً لهم منذ كان سقوط بغداد 
سنة 656 ه ٠»‏ وهجمات المغول وتدمير العالم الإإسلامي وضياع كثير من تراثه , 
ومظاهره الحضارية الأخرى . وغلبت العجمي على كثير من الأقطار الأخرى 

سلم من ذلك قطران .هما مصر وسوريا تحت حكم المماليك الذين شجعوا على 
استّئناف اللتياة العلمية وتنشيطها , فكانت هناك حركة علمية جيدة تمثلت في حركة 
الجمسع والتأليف ٠‏ ونشأ عنها عديد من المؤلفات الجامعة مثل : صبح الأعشى 
للقلقشندي . ونهاية الأرب للسويري » ولسان العرب لابن منظور. وغيرها من 
الكتب الي نصفها عادة بأنها كتب موسوعية » أي ذات ثقافة عامة تتعدد فيها 
اقوط ات 

وليس معنى هذا أن المراكز الثقافية الأخرى كانت ني حالة عطالة . وإنما 
ولدت بعض الفعاليات الذهنية الخصبة التي كانت موزعة في أتحاء العالم 
الإسلامي ٠‏ مثل ابن خخلدون في المغرب . ولكن لم يكن يضمها إطار واحد » وكانت 
مهتمة بالجمع والتنسيق أكثر من الابداع والتجديد . 


والسيوطي ألّف كثيراً جداً [ أكثر من 300 كتاب ورسالة ] وبعض مو لفاته 
تعتبر تركيزا منسقا للعلوم التي ألف فيها ؛ ويظهر أنه ( عرف) منه كثير من المؤلفين 
الذين صاعت اثارهم . ومن أبرز كتبه في الدراسات القرانية ( الاتقان في علوم 
القران ) لأنه يلخص جملة المباحث والعلوم المتصلة بهذا الكتاب الكريم . 

ونختار من كتبه اللغوية كتاب « المزهر » لأنه يضم مجموعة طيبة من مباحث 
العربية وقضاياها. 

أما في الجديد فإن أفضل مصدر ننطلق منه للتعرف إلى المباحث اللغوية القديمة 
والخديدة , ونتزود منه معرفة عامة فذلك في عدد من الكتب والمجلات المختصة , 

وهناك أربع مجحلات مارست البحث اللغوي بفروعه المختلفة : - 

أ- محلة مجمع اللغة العربية بدمشق [ سابقاً يحلة المجمع العلمي العربي ] وهي 
الآن في المجلد الثاني والخمسين . بدأت منذ أسس المجمع في أعقاب الحرب العالمية 
4 خخ كلية الدعو ة اللاسلامية (العدد التالث) 


الأولى سنة 9 م وهي مجلة فصلية ١‏ 
ب - مجلة مجمع اللغة العربية في القاهرة » وهي تصدر مرة كل سنة » ويصدر 
ح. مجلة المجمع العلمي العراقي . وهو ثالث المجامع تأسيساً . وله جلة 
د مجلة العرب ع وكانت تصدر في العراق قبل عشر سنين ونيف . يصدرها 


الأب أنستاس الكرملي . وهو لغوي متضلع في اللغة العربية » وعدد من اللغات 
الأخرى . وله مبياحث طريفة : وهي ججلة منقطعة . 


ه ‏ مجلة اللسان العربي التي يصدرها مكتب ته تنسيق التعريب في الرباط منذ 
اه اجر دسج أو جر وللت م .هنذا لعجاي التسلات الادن "إلى ! تند يعن 


هله المجلات تجد فيضا من البحرث والقفايا اللعوية» بنهبها مكابعة 
للقديم» وبعضها من هذه البحوث التي تفرضها الظروف الحاضرة التي يواجهها 
الوطن العربي . 

والقراءة هله المجلاات والاكباية نبها كيه أو المعرفة |اللغوية العامة 
الي نحتاج إليها . أي كان الموضوع الذي نختاره » ثم تكسبنا اتجاهاً نحو موضوع 
فعين تستشعر ميلا اليد ونحس حاجة له. . وبالتالي فهي تزرع في نفوسنا ركائز 
البحث وتطلعنا على مناهج وأساليب مختلفة . 

ويحسن أن أضيف هنا بعض الكتب التي يمكن أن تكون مثيرة ومفيدة ولا 
وظيفة ايحائية تساعد على تفتيق الجوانب المختلفة للبحث اللغري 


يحضرني منبها كتايان : أحدهما بعنوان ( دراسات في اللغة ) للمرحوم الاستاذ 
السيد محمد الخضر سين رئيس الجامع الأزهر ورئيس جمعية « الحداية الإسلامية » في 
مصر » ويتضمن هذا الكتاب هحُملة أبحاث في الجانب اللغوي كان أكثرها من المباحث 


2# 


التي قدمها لمجمع اللغة العربية في القاهرة بوصفه عضوا فيه . 


والآخر كتاب لمستشرق درس اللغة العربية في تطورها . وأساليبها » ولهجاتها 
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في كتاب اسمه ( العربية , دراسة في اللغة واللهجات والأساليب ) وقد ترجم هذا 
الكتاب إلى العربية الدكتور عبد الحليم النجار . وهو كتاب مثير جداً ويطرح أسلوياً 
حجديك , 
طريق البحث اللغوي نستطيع أن نضيف أسراء كتب أخرى اهتم أصحابها برصد 
حركة البحث اللغوي في هذا القطر أو ذاك من الأقطار العربية . وأعد من ذلك : - 

- في العراق  :‏ صدر كتاب جيد في هذه الناحية هو بمثابة فهرس لأعمال 
اللغويين العراقيين المعاصرين . جمعة صاحيه وهو الاستاذ ( عواد ) بعتوان ( المباحث 
اللغوية في مؤلفات العراقيين المحدثين ) . 

- في الشام : - كتب الاستاذ سعيد الأفغاني بحثا في هذا الموضوع نشر ضمن 
مطبوعات معهد الدراسات العربية العالية في القاهرة » حيث دُعى للمحاضرة في هذا 
الموضوع فكان كتابه هذا حصيلة هذه المحاضرات ا 

3- في مصر : - نشرت باحثة سورية هي الدكتورة نشأت ذبيان بحثاً جديداً 
الآن. 


معلومات أخرى أساسية لطالب البحث اللغوي: ‏ 

أعتقد أن من البديبي جدا لطالب البحث اللغوي أيأُ كانت وجهة هذا البحث 
أن ينطلق من صلة قوية جداً بالمعاجم العربية» وأن يكون على معرفة ب :- 

1 

سا طريقة البحث فيها . 

وهناك مؤلفات تيسر للطالب هذا الموضوع . وأفضل كتاب درس هذه المعاجم 
من هذه الوجهات الغلدث هو كثات للدكتور حسين تصار عنوانه ) المعجم العربي 
نشأته وتطوره ) . وهناك كتاب آخر للاستاذ عبد الله درويشس عنوانه ( المعاجم 
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العربية ) . ولا يخلو تقريباً كتاب من الكتب التي تنظر في اللخة العربية أو في فقه اللغة 
من وقفة ‏ تطول أو تقصر ‏ عند هذا الموضوع . 

غير أنه يحسن أن نضيف إلى ما في هذه الكتب حركة المعاجم الحديثة في الوطن 
العربي . فهناك نوعان من المعاجم التي تنتشر الآن في البلاد العربية : معاجم اللغة 
العربية وحدها . . ومعاجم للغة العربية مقرونة إلى لغة اجنبية . 

ونحن الآن نتحدث عن المعاجم العربية وحدها فنلاحظ ما يل : 


1- مجمع اللغة العربية في القاهرة أصدر معجرأً معتمداً هو المعجم الوسيط . 
وهو نتيجة جهد طويل استمر عشرات السنين . ولكن توزيعه لا يرضي . واقترح 
بأن يطبع في الجماهيرية بكميات كبيرة . 


2 - ومجمع اللغة العربية في القاهرة يقوم باعداد ما يسمى بالمعجم الكبير » وهو 
معجم ضخم مقارن باللغات السامية الأخرى . ويحتاج إلى جهود ضخمة . والعمل 


3 - وينوي المجمع كذلك أن يصدر ( المعجم الصغير ) إشاعة للغة العربية في 
أوساط الطلاب بالمدارس الاعدادية والثانوية . 


4 - وهناك حركة معجمية في بيروت ولكنها تقوم على أساس تجاري في كثير من 
المرات » أو على أساس لا يلتكم مع الحفاظ على اللغة العربية . فهناك معجم كبير 
جمع كل الألفاظ والمصطلحات التي أقرها مجمع اللغة العربية » وحول لسان العرب 
من ترتيب الفصل والباب إلى الترتيب (الألف بائي ) . وضم ذلك إلى بعض وأصدره 
في جزئين كبيرين . 


وهناك ايضا معجم مدرسي صغير صدر عن دار العلم للملايين يرتب 
الكلمات حسب لفظها دون الرجوع إلى أصلها الاشتقاقي ٠.‏ ويقول أصحاب هذا 
المعجم : إنهم أرادوا التيسير على الطالب المبتدىء . فمثلا إذا صادفت الطالب كلمة 
( ميزان ) وأراد مراجعتها فعليه أن يعود إلى أصلها الثلائي ( وزن ) وكذلك الأمر في 
( عده ) يراجعها في وعد . ولكن هذا المعجم وضع هذه الكلمات ضمن الحروف 
الى قطن يا . 
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وتوجد المشتقات ني هذا المعجم مبعثرة في مواد مختلفة . مع العلم أن خاصية 
الاشتقاق أساسية في الفكري اللغوي العربي . ومثل هذا المعجم يضحى بها . وكان 


الأولى:- لو كانّث الرغبة هي التسهيل ‏ أن يلتزم الأصل الاشتقاقي وأن يشير عند ذكر 
الكلمة الصعبة إلى مكاءها الأصلي . 


18 بل سل مجحلة كلية الدعوة الاسلامية والمده الثاللك) 


يي و 


١‏ صا )مر ل ده 
حاولة اتجمتها وتفديم تعيمّات لها 


ومعقدة . وأعقد منها قضية ترحمتها أو 
نقلها 3 من لغة إلى أخرى وذلك لعدة أسباب 


المت 000 
م 7 1 المصطلحات الألسنية وخاصة فيا 
ممم يتعلق بعلم اللغة غير ثابتة الاستقرار فهي في 
امار سس 0 افد 
ا 0 


اختلاف المصطلحات من مدرسة 

لغوية / اخرى . بل قد يصل الاختلاف إلى 
الباحثين أنفسهم . 

3 - قبا يتعلق بمجال الألسنية العربية 

نجد قصوراً واضحاً في كثير من الدراسات 

المعاصرة ونلاحظ هذا القصور في العديد من 
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الدراسات أو الاطروحات التى تناقش في الجامعات الغربية . إذ نجد الباحث أو 
مقدم الاطروحة إما أن يكتب المصطلح الغربي كما ورد في لغنته الأصلية ( فقط 
بحروف عربية ) دون أن يجهد نفسه بمحاولة ترجمته أو البحث عن مقابل عربي له 
وهذا ملاحظ في عدة كتب مطبوعة ومتداولة . أو أن يقدم ترجمة مستعجلة ركيكة لا 
تفيء بالغرض ولا تعطي للمصطاح الأجنبي حقه . . . ويكون أثر ذلك على القارىء 
أو اللتخصص الجديد في مجال الألسنية عظيما . إذ تتكون لدية فكرة وكأن اللغة العربية 
عقيمة من حيث المصطلحات اللغوية وأنها لا تستطيع مواكبة التقدم الألسني المطرد . 

إن لغتنا قوية وعظيمة وبإمكانها أن تواكب هذا التقدم بكل ثقة واطمئنان فلا 
يجب أن تنسى أو نتناس يجهودات علمائنا ا 5 وابن جني والمبرد 
والزمخشري وابن يعيش وابن هشام وغيرهم كثير . . 

« إن لنا نحن العرب من البحوث اللغوية والنشاطات الفيلولوجية القديمة ما 
ليس لغيرنا . إنه الزاد الذي وجب حمله بعز واعتزاز إلى حيث نسير نترك منه أثناء 
سيرنا ممالا بد من تركه ونحتفظ بمالا بد من الاحتفاظ به نرقيه بعد أن نقتله 
بحثاً 00 

ودر عن ال و مجو اد إذ لا بد 
برح او ان جالؤيه الرجوع بالالسة لي 
الوراء أو أننا من محبي التقعر أ و التحجر ( إذا كان الرجوع إلى القديم تقثرا ويد » 
أو ضد التجديد والإإجتهاد في هذا المجال . 

ولكن حفاظاً على مصطلحاتنا من التبخر والإندثار» وإسهاماً مع من أسهموا في 
هذا المضمار بإثارة قضية هامة ودقيقة في ذات الوقت » نضع هذه المحاولة المتواضعة 
لترحمة بعض المصطلحات الالسنية أمام الباحثين والدارسين ين املين في أننا أصبئا المحدف 
وهو - ى| قلنا ‏ المساهمة في إثارة هذه القضية ومحاولة تجميع المصطلحات المتفرقة هنا 
وهناك . 

ولا بد - أولاً ‏ من ذكر هذه الملاحظة : 


إن كثيرأً من المصطلحات المترجمة في هذه المقالة وفي) يتبعها من مقالات ‏ إن 


(1)د. التهامي الراجي الهاشمي 1 « بعض مظامر التطور اللغوي » 0 النشر المغر بية 868 هن المقدمة 
رص 4-3). 
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شا الله ا أو حديثئة ومن ) أطروحات مختلفة ومجهودنا 
1 - نقل هذه الترحمات . 
صالحة في مكان ما فإننا نعمل مجهودنا لترجمة المصطلح الأجنبي بناء على تعريفه في 
الألسنية الحديثة . 
52000 اك اه 
تعريف . ولقد عملنا جهدنا لتقديم تعريف للمصطلح الأجنبي ومدلوله بناء على 
تعريفه في كتب اللغة والمعاجم المتخصصة وأحياناً نقدم تعريفاً للمصطلح العري إذا 
كان غامضا . 
نسينا أن ننوه إلى أن المصطلحات الأجنبية مأخوذة من الكتب والمعاجم 


الترحمة أو المقابل 
العري الاجنبي 


في علم الألسنية توصف النبرة كوحدة مميزة في كثير من | نبرة 01م 
اللغات ‏ كاللغات الرومانية فأحياناً نجد الكلمة تعطى 
مفهرمين مختلفين حسب موضعم « النبرة » فالكلمة الايطالية 
(4خ80001) ( حيث النبرة المرموز لها كثابة بالفتحة 
موضوعة في أول الحرف من الكلمة ) تعني « الحبر» 


بالفرنسية عتعمهم في حين أنها تعطى معنى : أيضاً , إذا 
كانت النبرة في منتصف الكلمة زعلى الحرف ه) 
(800014) بالفرنسية 0115©ل2ع , 


وتعني تشديد النطق على وحدة صوتية أو مجموعة وحدات نيرة التأكي 18م 68م 
صوتية معيئة داخل الكلمة وذلك بشطقها نطقاً يختلف فى م5151 
شدته عن بقية الوحدات . 


2121110121 60م 
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الترحمة أو المقابل 
العربي 


تستعمل اللفظة لتمييزها عن المادة وهذا يقود إلى التمييز بين 
الفعل أو الصفة والاسم ففي عبارة : الولد يلعب . الولد يعتبر 
مادة , في حين أن الفعل « يلعب عرض في النحو التقليدي 
الغربي يطلقون على الفاعل لفظة (ءزن5) بالانجليزية 
(اعوزطنة) ويعرفونه بالشخص أو الشيء الذي يقوم بفعل 
ما. ولقد انتقد علاء الألسنية الحديثة (من هيكليين وتوليديين) 
هذه اله ة واعتبروها سطحية قأطلقوا لفظة (امماعءة) على 
الفاعل الحقيقي الذي يقوم فعلاً بشيء ما . 

ومع ذلك فيطلق بعض العلماء ومنهم تسيير 18:50/18172) 
و( بوتيى .0111516.8 ) هذه اللفظة على أسماء 
الأشخاص أو الأشياء المشاركة في الحدث أو الفعل حتى وإن 
م تكن فاعلة ولدى هؤلاء يمكننا ترحمة اللفظة «بالعنصر 
المشارك» . ويقدم 2011111 عناصره المشاركة (15 الم اح يم) 
على جحورين يسميها : حور المشاركة وحور الاعتماد ففي 
محور المشاركة تقع العناصر المشاركة مشاركة مباشرة في 
الحدث . أما في محور الاعتماد فتقم العناصر المشاركة من 
الدرجة الثانية فالفاعل والمفعول به والمفعولة لأجله تعتبر 
عناصر مشاركة في الحدث مشاركة مباشرة . في حين أن 
الظروف ( أحياناً ) والجمل الموصولة تعتبر عناصر مشاركة 
من الدرجة الثانية . ويقدم المحورين بهذه الكيفية : 


علامات الموجب (+) 


+ محور المشاركة 


مخرر 
الاعتماد 


والسالب و تعي الاتجاه 
أفقيامِنٌ الأقوى إلى الأضعف 
أي من الفاعل إلى المفاعيل . 
عم عاعم 
عاخن انلف[ 


وهي العملية التي تتم بين المرسل باعتباره مصدر تكوين 
الجمل والعبارات والمستقبل . 


وهي عملية تعني تشخيص وحدات اللغة وتحويلها من 
كلام مفهوم في حمل وعبارات بناء على وضعية الاتصال . 
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الترحمة أو المقابل 
العربي 


ويرفه مجمع اللغة العربية هكذا و ضرب من ضروب الالصاق التوهمي ممنتقم أ تامع ه 
البحث اللغوي ويكون أما بالصاق جزء من الكلمة الثانة 
إلى أولى حتى يصيرا كلمة واحدة مثل جاب بدلا من جاء 
بكذال أو بحذف من الكلمة الثانية فتنشأ من الباقي كلمة 


جديدة . 


المصطلح الأجنبي يعني الخروج عبن القواعد النحوية المألوفة : مخاطخ 0061م 
أو الاتيان بجملة لا تستجيب للقواعد النحوية المعروفة . 0 


ويقابله في اللسان العربي « اللحن » 


ويفضل د. التهامي الماشمي إستناداً على قاعدة 
( فيلولوجية ) قديمة ترجمتها ب صوته ( بفتح الصاد ) وهي 
الوحدة الصوتية المنطوقة . 


صفة تطلق على بعض الأصوات حيث أن أثشاء النطق مها 
مقدمة اللسان تكاد تلامس اللثة العليا تاركة فراغاً بسيطاً يمر 
منه الهواء . وهذه الأصوات في العربية مثلا : الراء » 
السين / الصاد . 


لفظة «ملغم». مأخوذة من د. التهامي ال هاشمي . كمثال على | مزج ( ملغم ) 
المزج لفظة و جهنم » إذ أنها مؤلفة من وحدتين معجميتين 

وثما « جي » وتعنيى واديا جنوب العراق . وهنم وهو اسم 

لقبيلة كان من عادتها أن يقدم حديثو الزواج أول مولودهما 

قربانا للأله « مولوخ » إذ يرميانه على حجرة ذلك الوادي 

بعد أن ترفع درجة حرارتها إلى أقصى حد . وبالتالي : الحم 

بشر + حجارة - جهنم واستعملها القرأن للإشارة إلى 

العذاب الذي ينتظره مستحقوه . 

8 


ضام 


1ن 0 لام اام 


وهو أخذ تموذج لغوي معين ثم جعله قياساً للغة أو النحو . 0 001 1161م 
والقياس مفيد في التواحي الألسنية لأنه كيا قال مهدي 
تخزومي ه حمل مجهول على معلوم » وحمل مالم يسمع على ما 
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سمع 0 ولقد برع النحاة العرب في هذا المجحال واخمضعوا 
جل دراساتهم النحوية على مبدأ القياس « انما النحو قياس 
يتبع » هذه العبارة المنقولة عن الكسائي تترجم إلى أي حد 
كان النحاة متمسكين به . إلا أمهم غالوا في ذلك في كثير 


05 لام اام 


اناطع لظ لازم 
18112102 هلم 


طعا 01 للم 
1ن ال1ططم 


#طموعم 
111 عم مار 


255525 1ك وه 


نسبة إلى أسلة اللسان وتطلق على الصوت ( الوحدة | أسل 


الصوتية ) المنطوقة بطرف اللسان مقترباً من السزء الامامي 
ع002طم 


في الدراسات الصوتية أو علم الأصوات تعني هذه اللفظة 
الأصوات التي تنطق عندما يتقدم اللسان إلى الامام في الجزء 
الأمامي من الهم منتصباً ناحية اليك كيا ند ننطق الكسرة . 


وني علم اللغة ( وفي النحو بالذات ) تطلق اللفظة على أزمنة 
سابقة لأزمئة اخرى رئيسية . فهناك في الفرنسية مثل : 
الماضي السابق / والمستقبل السابق . 
وهى الوحدات الحاملة لمعنى التضاد أو النقيض وبيتحدد هذا 
المعنى المضاد أما : بالتكامل كفهومى الذكورة والانوثة , أو 
بالمقابل . البيع والشراء : الخ  .‏ ' 


9 للعو عم ابم الفم أثناء 
النطق ببعض ا صوات . 


للحنك الصلب . كيا هو الحال في النطق بالسين الاسيانية 
( صوت بين الثاء والسين العربيتين ) . 
وهو استقطاع حرف أو مقطع من آخخر الكلمة لتتولد كلمة 
جديدة . فاللفظة الفرنسية 0608© ( خخيالة ) متلا مشتقة 
من لفظة 01881115 011018801410 بعد بترها , 

224 


مجلة كلية الد عوة الاسلامية (العدد الثالث) 


الترحمة أو المقابل 
الغربي 


25 85م000م2م 
397.1 


م 


مم 
1ه لط مع ابرز 


اعتباطي هاف ]مهم 
مهجور ( قديم ) 151/15 0114م 


مشأ 1111م 
11 


المسند هو الركن الثاني في الحملة العربية ويرجع الممطلح 
العربي كأغلب المصطلحات النحوية إلى الرعيل الأول من 
النحاة . أما المصطلح الأجنبي فقّد استعمل من قبل بعض 
الالسنيين المحدثين كمرادف لمصطلحات اخرى فنجد 
البعض يستعمل للدلالة عل ركني الحملة الرئيسين : 
امعنلعرط باع زنا5 أو عمقغطع لعصغط]' أو أرمممى اتمممن5 
ولقد أشرنا لمثل هذا الاختلاف في المصطلحات الحديئة في 
مقدمة هذا البحث . 


هناك من يستعمل هذا المصطلح للدلالة على المسند أو 
الخبر . 


توصف الإشارة اللغوية بأنها اعتباطية وهذا يحدد العلافة بين 
الدال والمدلول التي هي علاقة اعتباطية . فالعلاقة بين 
لفظة رجل مثلا نطقاً أو كتابة ومفهوم « رجل » ليست علاقة 
طبيعية بل اصطلاحية . 


إلى الاختفاء . أو لم يعد استعماطا مرغوبا فيه . وهذا ما 


اخراج الاصوات اللغوية 


تستعمل بعض اللغات أدوات لتعريف الاسم وأخرى 
لتدكيره . ففي اللسان الفرنسى نجد أدوات يسمونبا 
« المعرفة » أي أن الاسم اللاحق معرف . وهي .18 .2.]) 
(وع1) حسب نوع وعدد الاسم وأخترى غير معرفة أو منكرة 
وهي (8265 ,1006 ,09ا) حسب نوع وعلد الاسم . في 
اللسان العري توجد « أل » التعريف كمقابل للأدوات 
المعرفة وتسبق الاسم أياً كان نوعه وعدده فهي لا تتغير 
حسب التذكير والتأنيث أو الجمع والمفرد . 
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الترجمة أو المفابل 
العري 


لا نوجدٍ أداة خاصة لتنكير الاسم وإن كان التنوين يلعب 
دوراً مهيا في ذلك . 


لا 1م 
5111 رمم 


وتطلق على أداء ترافق الاسم لتشير لمعنى التبعيض ونجد 
هذا أكر وضوحاً في اللسان الفرنسى فالأدوات 

5 بها بلاط نا قصاعم 
تعتبر أدوات تبعيض عندما سبق الاسم ( حسب نوع وعدد 
هذا الإإسم ) 


إتحاز الحدث. وبالتالي فالحدث ينقسم إلى قسمين : حدث 


ثم إنجازه وهو ما يعبر عنه ب (1أمووع6عة الأعمقة وحدث لم 
يتم إنجازه امهمعمم1 همده ) أي الناقص ( غير 
العام ) . 

وهنا لا يجب الخلط بين الأزمنة والقي تشير إلى الماضي 6 
الحاضر والمستقبل وما يندرج تحتها وبين هذه الفصيلة مع أن 
الماضي يدخل في عداد التام . في حين أن المضارع 
والمستقبل ( الحاضر ) يدخلان في عداد الناقتص . 


0 ]0ت 


.المحور الأفقى ( أو | -578/180 18م 
نا 10 هامح 


وهو الخط الوهمي الذي تقع عليه العناصر اللكونة 
ب للجملة . وهناك خط أفقي . وخط رأسي كا سيتضح . 


وهو العودة بالجملة إلى المؤلفات المباشرة . وكل جملة لا بد 
من تحليلها إلى مؤلفاتها المباشرة المؤلفة من ركن فعلي 
( المؤلف بدورة من فعل + زمن ) 

وركن اسمي ( فاعل ) المؤلف من التعريف والتنكير واسم 
الخ . 


مشاافم عام 
نا 19 تشازن1ن] 


وهو محور العلاقات المستترة المضمسرة بين مختلف وحدات 
اللغة المنتمية إلى نفس الطبقة الصرفية النحوية أو الدلالية 
مثلا : 

يريد الطفل أن يرسم حملا أسداً قطأ 

فامام الفاعل فرصة الاختيار لأن الأشياء الثلاثة للها نفس 
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ججلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالثك) 


الترحمة أو المقابل 
العر بي 


المصطلح 
الأجنبى 
ع8 
كَل ل 111611ةلام 


المشط لمات الأ 1 997 


الصفات التحوية الصرفية : وبالتالي يمكن استيد ال احدها 


بالآخر . 


في بعض اللغات تستعمل بعض الأفعال كأفمال مساعدة 
أي توضع مع الأفعال الرئيسية لترجمة زمن معين أو صيغة 
نحوية معيلة . ومن هذه الأفعال على سبيل المثال فعلي 
الكبنونة والملكية في الانجليزية والفرنسية لترجمة الزمن 
الماضي ( المركب أو التام ) . في النحو التوليدي أمذت 
الكلمة مفهوماً آخراً إذ أصبحت تعني فصيلة نحوية وهى 


تكن ضروري للمصوغ الفعلي . 


يطلى هذا المصطلح وهو من استعمال الالسي عع لمع 1) 
(سا (تسنيير) على الفعل الذي ليس له فاعل حقيقي 
واضح . فهناك بعض الأفعال في الفرنسية التي لا تتصرف 
مع كل الضمائر بل مع ضمير الغائب ( هر) ونقابل في 
العربية هذا البناء من الأقعال ( أحيانا ) يما يعرف بالمبني 
للمجهول .في النحو التقليدي الفرنسي يسمون هذه 


الأفعال ( لا شخصية ) . 


5أع 01 مكعم مز وعطرع/ا 


الأمسسستاذ هيوسم الشررف 


تقديم 0 
هذه الحلقة الثانية من بجمسوعة 
المخطوطات الليبية المورجودة في كل من مركز 
دراسة جهاد الليبيين والمكتبة المركزية بجامعة 
قار يونس وكذلك بعض المكتبات الأهلية الي 
نم تصوير ما بها من مخطوطات من قبل المركز . 
وقد اتبعت في فهرسة وتصنيف هذه 
الخطوطات: نفس الطريقنة الى لادميك: با 
الحلقة الأولى من هذه الحصيلة . والله أسأل أن 
يوفقنا لخدمة تراثنا الاسلامى الذي ورثناه عن 
أسلافنا صانعي الثقافة العربية والإسلامية . 
وقد استخدمت في هذه الببلوغرافيا 


2028 مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


بعض الرموز والمختصرات التالية : . 


الناسخ نَ 
عدد الأوراق ق 
عذد الأسطر سس 
المقاس 5 
في خط 3 
بدون تاريخ ددت 
؟ يجهول 
كما أنني اتخذت عنوان المخطوط مدخلا عاماً وعملت على ترتيب هذه العناوين 
ترتيبا هجائيا . 
المخطوطات : - 
* ارشاد السالك المحتاج لبيان أفعال المعتمر والحاج.. 055 
( بروكلمان ذيل ؟ / لاله ) . 
أوله : الحمد لله الذي فرض الحج إلى بيته العتيق . . وبعد فإن المنسك 
المسمى هداية السالك المحتاج إلى بيان المعتمر والحاج تأليف الوالدي . . 
فاستخرت الله تعالى من ذلك ... » . 
0ق8 22س 4< 17 سم 
المصدر / المكتبة المركزية / جامعة قار يونس . 
* الاعلام في طب امراض القلوب على الوجه المطلوب . 62 


علي بن عبد الصادق الجبالي الطرابلسي ت 1138 ه / 1725 م . 


من اللخطوطات الليبية 229 


( الاعلام 5 / 113 ) ( هدية العارفين 1 / 765) . 
أوله : الحمد لله رب العالمين . . هذا كتاب لطيف ومختصر ظريف في 
طب القلوب والأجسام جمعته بما جاء عنه عليه الصلاة والسلام وما جاء 
عن الحكاء واشتهر نقله بين العلياء , . . » . . , , 


56 فق سن 3 سم 
ن؟9 9 ه 
به نقص يسير قبل آخره . 


المصدر / المكتبة المركزية / جامعة قار يونس . 
* اغتنام الفوائد في شرح العقائد . 
أحمد بن عيسى البرنسي زروق ت 899 ه / 1493 م 
( بروكلمان ذيل 1 / 746 ) . 
أوله : الحمد لله على نعمه المتواترة . . فتصحيح العقيدة بالايضاح 
والبيان ثم تأييدها بالدليل والبرهان من أعظم مقاصد الايمان ... . 


ن محمد المنوبي بن محمد الفوراتي . تونس 1324 ه . 
خ محري 
* تحفة الاخوان البهية على المقدمة الرحبية . 1316 


محمد بنخليل بن غلبون الأزهري .كان حياً سئة 1132 ه/ 1730م 1 
( بروكلمان ذيل 2 / 675 ) . 

العبد الفقير . . لا سافرت لبلد فزان حرسها الله من كل حاسد . . فتح 
الله علينا وعليهم بالعلوم النافعة . . . » . . 


230 مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


41ق3 4 س 4 < 18 سم 
ن؟ ات 
به نقص وينتهي ( حكم الخنشي ) 
المصدر / المكتبة المركزية / جامعة قار يونس . 
* تخميس المنظومة البهية في مدح خير البرية . 
عبدالرحمن بن محمد بن أحمد بن عبدالواحد بن منيع ت 1332 ه22 . 
أوهًا : 
أصلي صلاة تملا الأرض والسماء 
على خير خلق الله ثم اسلم 


وق م 0 15 سم 
نسخة بخط المؤلف دءات 
غ8 بسمعرن 
الأصل بمكتبة عبدالرحمن منيع ( الحفيد ) 
* تنبيه بشأن مساجد طرابلس ©) . 
( دليل المؤلفين الليبيين ص 196 ) . 
أوله : فليس هذا علمهم لأن من قرأ كتب الفقه لا يعرف جهة القبلة 
الشرعية ... » . 
دَق 0 1 15 سم 
ن محمد بن الاج موسى العجيل 7 رجب 1286 ه . 
خ مغربي . 


(1) عبدالحميد الهرامة . الحياة العلمية بالخبل الغربي . مجلة البحوث التاريخية » السئة السادسة العدد 
الأول . 

(2) اكد في هذا التنبيه أن بعض مساجد طرابلس تتجه تحاربها إلى جهة السودان ويلزم تعديلها إلى جهة 
الشرق وإلا كانت الصلاة فيها باطلة . 


من المخطوطات الليبية 


231 


المصدر / شعبة الوثائق والمخطوطات بركز الجهاد . 


* تنظيم الريى © . 
أوله : الليلة الثالثة حبس لبنى محمد . . . 6ن 
322 222 سم 
ن؟9 دعاك 
خ مغربي 


* التوضيح في شرح تنقيح الفصول . 638 
أحمد بن عبدالرحمن حلولو اليزليطتي كان حياً 890 ه / 1490 م . 
( بروكلمان ذيل 1 / 921 ) :5 
أوله : الحمد لله ذي العزة والمللال 5 وبعد فإن الباعث على شرح تنقيح 
رأيت في تثاغر المترددين لقراءة علم أصول الفقه ع0 


8 ق ان 15 
ن ؟9 دا تت 
مقوبي 


* الدرر السنية ( منظومة ) . 
أحمد البهلول ت 1113 ه . 
( أعلام ليبيا ص 57 ) ( نفحات النسرين ص 136 - 138 ) . 
أوها : 
الحمد لله الذي فقهفي الدين من 


(3) كراس يبين طريقة توزيع المياه على المزارع بغدامس ويسمى بدفار سقاية عين الفرس . 
2232 جلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


كل عسوتت ارمكن انيد انا 


8ق 6س 16*21 سم 
ن صالح بن الحاج عون العكاري 5 ها 
خ مغربي 


المصدر / شعبة المخطوطات / مركز الجهاد . 

* رسالة إلى عبداللّه المغراوي وعبدالملك بن أبي سعيد . 
أحمد زروق ت 899 ه / 1493 م . 
( بروكلمان ذيل 2 / 675) . 
أولها: الحمد لله ومما كتب الشيخ زروق رحمه الله تعالى إلى بعض 
تلامذته : الحمد لله ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم من العبد 
أصلح الله حالة إلى السادات الفقراء . . . 0 


4ق 3ق 0 15 سم 
ن؟9 سه 
اخ مغربي 
مبتور الآخر 
المصدر / شعبة المخطوطات / مركز الجهاد . 
* رسالة في كرامات الصالحين . 896 


ت. 

2 ) 

أوها : الحمد لله رب العالمين وبه أستعين . 

اما بعد فإن في ذكر كرامات الصا حين من الفضل والأجور ما هومقرر 
مشهور وكيف وهى دالة على فضل حبيب الله .. 46 .. 


من المخطوطات الليية 22523 


< 2000115 
المع لله دجاه زسيةناي 4 لذ رككبه 
قشي الاما م العالم العامة 0 5 
خكة الزما زانهجبيا لاخو ان ش قي ظ 
٠‏ لدبي عبعٌ السلام ززع مم _إن.. 00 
الكاجوب كا راوثاراا الجينوك ْ 
١ 5‏ ومسا فدهك ايو 57 0 
لتفاصيعط شاد معيةويومو طون .. 
٠.‏ تلتقو تنود واشبالنمبخهزمواجقاولر: طوقطر” 
٠ ِ‏ كقة ماجبهاليتوزيمالناخم بتتغوبد شتيد نجس وفازياولقجل . 
مذرحءراخوال» حوويروحة يتحو رالومقعرزوارى 
فحت بعيكجملةموقوعهافتابؤقولد لمالد ريق 0 
[ التفرقووةموخو جعوبه وتإءلد عبط الوا حه . .. | 


ابزاجمط| يرع لم الالاكجارزع جمد لوثيتة- 
ظ »الله اولك راك مااع رذ نالاو مر مع 
سي 4 3 


ججلة كلية الدعوة الاسلامية إالعدد الثالمث) 


0 ١ م‎ 
3 1 . 00 0 ' 9 
١ . 0 8 ظ : ! 00 0 000 ل‎ ١ 0 

0 لبدزد امرض 7 0 كارك ْ 
. 7 ع 
2005 الللص الولف رالنحسولا توه ومن ار اع 


فق الظ وعبرراويع يرا ةا 
له الرونعا والشارع رسولاجة وهال رقب | 
0 0 ا لشمرع! 9 لع فواعك حابي . ا 
الك احياقم الوا لامب وا تر المنا نل وابروه واوفاد الملواة ‏ 5 
تع كا 1 ولقاع وجي الات لبإملدالاطل ع مورلاحواى . + 
00 اكير 00 م 
١ 25‏ «وإثقوالئث وصميتهابالواع المهوة ارايو ... 
5 2 . 0 داس 1 257 
-_- 0 1 0 0 5 00 
1 س5 . والاولاوهوصنو الازطلاك والبائ زب 3 واوافل ' 
ا 9 إدانةالشمزوا م ولؤمفا: م دافا 0 
0 بعر 3-6 ب ا 
1 فهخ و1 سي : 
لك وهو ياهو و هراد 0 0 
م 2 0 7 3 


0 01 
0 ش ا 0 


0 
م 


2 
ع 


اعددع 


معدم 


156-16 ىق ٍ 0 سس 6< 18 سم 
ن محمد بن عبدالله بن الحاج محمد مبارك التيمونٍ 

نسخ في قصور لواته بالجزائر سنة 1316 ه . 

المصدر / المكتبة المركزية جامعة قاريونس . 


*# رسالة في معرفة الشهور والسنين والمنازل والبروج وأوقات الصلاة والقبلة 1 


الطاهر أبو راوي بن محمد بن عمران بن أبي محمد بن عبدالسلام الأسمر 
ت 1088 ه . 

( اعلام ليبيا ص 295 ) . 

أولها : يقول العبد الفقير المنكسر الخاطر لقلة العلم والتقوى .. الحمد 
لله رب العلمين والصلاة والسلام على رسول الله ... » . 


آ[ق 0س 0» 15 سم 
ن؟9 ددت 
الورقة الأولى فقط . 


المفيدى (:شبعرة اللخطرطات عوك القهاة.. 


د الزهر الأسنى ف شرح الأسهاء االحسى 5 


236 


أبى ييل عبدالسلام بن عيدالغالب المصراتي بن غلابا ت 646 ه 

( اعلام ليبيا ص 173 ) م 

أوله : الحمد لله الذي شهدت المكئونات بوحدانيته ودلت المصنوعات 
على سلطانه وعظمته وخضعت الجبابرة . . فصل : سكل ابن عباس 


الورقة الأولى والأخيرة فقط . 
المصدر / شعية المخطوطات بمركز الجهاد 1 


مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


* 0 
0 


00 0 
٠‏ باراتووية أبكر ء 


0 
رف ا : 


0 00 ّْ 
0 مإماجب ارال 
0 
و ل 


من المخخطوطات الليبية 


231 


* شرح أبيات في المباحث الأصلية . 1125 
أحمد بن أحمد زروق. ت 899 ه / 1493 م . 
( بروكلمان ذيل 2 / 362 ) . 
أوله : ومن المباحث الأصلية وشرحه للشيخ زروق ما نصه . 
والقوم 2 هذا عل فرقين 


9 - 61ق 0ن 2 16 سم 
خ مغربي 
المصدر / المكتبة المركزية بجامعة قار يونس . 

*# شرح الحزب الكبير . 1129 


أحمد زروق ت 899 ه / 1493 م . 
( بروكلمان ذيل 2 / 361) . 


التوفيق لحل كلام الشيخ أبي الحسن الشاذلي . . . » . . . 


وق 6س 0 15 سم 
ن؟ دا ت 
اخ مغربي 


المصدر / المكتبة المركزية جامعة قاريونس . 
* شرح رسالة ابن أبي زيد القيرواني . 9260 


أحمد زروق ت 899 ه / 1493 م : 
( بروكلمان ذيل 2 / 361 ) . 
أوله : الحمد لله الذي ابتدأ الوجود باحسانه وشمله بفضله وامتنانه . . 


238 مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالك) 


بكتاب الرسالة ... » . 
9 ق ين 2 16 سم 


ن؟ دا ات 


المصدر / المكتبة المركزية بجامعة قاريونس . 
* شرح رسالة العمل بالربع المجيب . 662 


عبدالرحمن التاجوريا ت 960 ه 

( أعلام ليبيا ص 160 ) . 

أوله : الحمد لله رب العالمين . . وبعد فلا كانت رسالة الشيخ الفقيه . . 
قليلة الألفاظ كثيرة المعاني سألني بعض الأصحاب أن أضع عليها شرحاً 
يزيل مقفلها ويوضح شكلها ... ٠.‏ ... 


8 ق 0س 0 سم 
ن؟9 كنت 

خ معرني 

قطعة ضمن جموع 


ا ميدي / المكبة المركزرية يمجامطة قار نس + 


محمد الصالح بن عبدالرحمن بن سليم الأوجلي 
( دليل المؤلفين الليبيين ص 360 ) . 
أوله : هذا تعليق مختصر وضعته على المنظومة التي جمعت فيها ما يدحعل 
تحت قول لا إله إلا الله . 
النسة: تلفترة التقديجة في الآزل 
كه اليكاء فق التوجنوه ل حال 
7ق 7س 2< 17 سم 
من المخطوطات الليية-____ ‏ ل بججيببييجججججبججحيجيببي ري به 


ن محمد أبو خليفة بن علي الكميل دت 
المصدر / المكتبة المركزية بجامعة قاريونس . 
* شرح العقيدة الصغرى . 
علي بن عبدالصادق الجبالي ت 1138 ه / 1725م 
( بروكلمان ذيل 2 / 354 ) . 
أوله : الحمد لله على ما تفضل به من نعمائه . 
هذا شرح لطيف في أصول متعددة قصدت به حل ألفاظ العقيدة 


الصغرى ا 

ن محمد ... ؟ سنة 1103 اه 
اخ مغربي 

قطلعة ذ مجموع . 


* شرح قصيدة الوراق في مدح الرسول . 
محمد بن محمد بن قاجهات 1283 ه . 
( دليل المؤلفين الليبيين ص 424 ) . 
أوله : 
بدلاات فيد ككن اش تدعا معط 

رائم بسييدة لاحش 

8ق 00 161 سم 
تسحفة يتف اذلف 
وه 
مبتور الأول والآخر . 
المصدر / مركز الجهاد . 


240 ججلة كلبة الدعوة الاسلامية (العدد الشالث) 


»* شرح منظومة ابن عاشر . 
عيدالسلام بن عثمان التاجوري ات 1139 ه . 
( معجم المؤلفين ج 5 ص 228 ) . 
أوله : قال الشيخ الامام العالم العلامة تحفة الزمان المفيد للاخوان . . لا 
كان من أعظم المهمات . . العمل والفتوى من الكتب والحواشي التي 
جهل مؤ لفها ولم تعلم صحة ما فيها . . . 51005 


4 ق هو 3 16 سم 
ن ؟ درت 
اج مغري 
المصدر / مركز الجهاد . 
* شكر المثة في الانتصار لأهل السنة . 
أحمد بن محمد المكنى الطرابلسي ت 1101 ه . 


( هدية العارفين ج 1 ص 165 ) ( اعلام ليبيا ص 106 ) . 
أوله : وبعد فإن بعضص. الفقراء الصادقين والاخوان الناصحين الراغبين في 
الخير والداعين إليه والطالبين للحق والدالين عليه عرض علينا أوراقاً 
نفدت لذن بيدا بوعن الطزوق حايدذا .2 00 
61 ق 0 4 2<« 15 سم 
ن محمد بن أحمد بن عبدالواحد بن منيع 13 شوال 1258 ه . 
خ مغربي 
المصدر / مركز الجهاد . 

* فتوى فيمن رمى زوجته بالزنى ولم يئبت ذلك عليها . 
أحمد بن محمد المكني الطرابلسي ت 1101 . 
( هدية العارفين ج 1 ص 165 ) ( اعلام ليبيا ص 106 ) . 
أوله : الحمد لله وصلى الله على سيدنا ومولانا محمد واله . ما قولكم 
رضي الله تعالى عنكم وأرضاكم وامتع المسلمين حياتكم . . . 1 
هق 8س 0 20 سم 
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نسخة بخط المؤلف . 
الود جر ك نتيا 

# فتوى بشأن زكاة حصّة الخماس ' 
محمد النعاسات 1162 ه© . 


أوله : الحمد لله . . صلى الله على سيدنا محمد . وسثل الشيخ الفاضل 
سيدي محمد النعاس امنه الرب من كل بأس وتص السؤال . . . ٠»‏ . 
ن؟ 27 

محري 

ورقة واحدة فقط . 


المصدر / مركز الجهاد . 
** قواعد التصوف وشواهد التعرف7؟ , 1152 


أحمد بن عيسى البرنسي زروق ات 899 ه / 1493 م : 

. ) 362 / 2 بروكلمان ذيل‎ ١ 

أوله : الحمد لله كما يجب لعظيم محده وجلاله فالقصد ببذا اللختصر 
وفصوله تمهيد قواعد التصوف وأصوله على وجه يجمع بين الشريعة 
والحقيقة . .. . . 

47-5 ق 0س 2* 18 سم 


ن أحمد بن أبي القاسم التواتي 1264 ه 


(4) وجد تاريخ وفاة الشيخ محمد النعاس مدوناً بكناش له علاقة وطيدة بالشيخ عبدالسلام بن عثمان 
التاجور والشيخ محمد النعاس . ويخالف هذا التاريخ ما ذكره الشيخ الطاهر الزاوي في كتابه أعلام ليبيا 
حيث ذكر أن الشيخ النعاس توفي سنة 1179 

(5) جاء باخرها : تم التخطيط من نسخة صحيحة بخط العالم سيدي عبدالله الخياط بن محمد المماروشي 
الفاسى . 

من اللاخطوطاك الزبية ل _ تو ل ف يك 24410 


اخ معزي 
المصدر / المكتبة المركزية بجامعة قاريونس . 


* القواعد المفيدة للأذهان البليدة . - 


أبو راوي بن محمد بن عمران بن عبدالسلام الأسمررات 1088 ه . 

( أعلام ليبيا ص 295) . 

أوله : الحمد لله رب العالمين , . وبعد فهذه رسالة تشتمل على بعض 
قواعد حسابية في معرفة الشهور والسنين والمنازل . . طلب مني بعض 
الاخوان تقييدها وجعلتها أحد عشر باباً وخاتة , , ٠‏ . . 

0 ق 0 2< 16 سم 

ن أحمد بن محمد بن ابراهيم 1209 ه . 

اخ مغربي 

قطعة 2 ضمن مجموع . 


* قوانين حكم الاشراق إلى كل الصوفية بجميع الآفاق . 1102 
محمد بن أحمد بن زغدون اليزليطني ت 882 ه / 1477 م : 
( بروكلمان ذيل 2 / 152 ) :. 


أوله : الحمد لله الحكيم العليم . . أما بعد فهذه حكم على طريق القوم 
خاطرها خاطري في اليقظة والنوم أردت اثباتها في هذه الأوراق .. . » 


20- 62 ق سق 6< 22 سم 
خ محري 
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* كتاب السلوك والأخلاق . 
أحمد بن عيسى البرنسي زروق. ت 899 ه / 1493 م 
( بروكلمان ذيل 2 / 362 ) . 
أوله : وراع في كل بلد ما يغلب على أهله وقد بعض ذلك في القواعد 
فانضره في محله فلا تغفل عن حكمة الله في الخلق ولاحظ الجميع في عين 
القوفه م 1م 
6ق 0 0< 15 سم 
ن أحمد محمد الشريف الأحمر . يوم الأحد 3 شوال 1176 ه . 


مبتور الأول 5 


* كناش العسوسى . 
يت ف قفا اكهردي الشهير بالنائب الطرابلسي ات 1232 ه 
( أعلام ليبيا ص 280 ) . 
أوله : الحمد لله توفيت أبنتي حدوجة ليلة الجمعة في سابع ساعة مضت 
منها ليلة تاسع رمضان المعظم قدره عام سبعة وأربعين ومايتين وألف 


اللهم اغفر ها . . . 07" 

5 قَ 5 << 10 سم 
نَ محمد العسوسى دل يم 

خَ مغربي 


مناهج السالكين إلى مفاتح القران المبين والآثار ومجربات العارفين . 


( دليل المؤلفين الليبيين ص 225 ) . 
أوله : الحمد لله الذي وفق أهل السعادة لأعمال المتقين . .. » . . . 
9ق 5 سس 2 ذا 15 سم 
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أحمد زروق ت 899 ه / 1493 م . 
( بروكلمان ذيل 2 / 362 ) . 


أوها : 


فقال لولا أنني كنت معهم 
لكنت ارجوالله أن يغقرلهم 


2ق 3س 0< 15 سم 
ن على س الفقيه أبي القاسم الغرياني يوم الخميس آخر شعبان 1083 ه . 


* من كناش الشيخ زروق© . 
أحمد زروقا ت 899ه / 3 م 
أوله : هذه الأوراق ملقطة من كناش الشيخ البركة سيدي أحمد زروق 
نفعنا الله به ونقلتها من الكناش على غير ترتيبها في بعض المسائل والله 


الموفق للصواب فاءاه لاا 
3ق 0س 0 15 سم 
ن ؟9 دا.ات 
خ مغربي 
مبتور الآخر . 
00 
(6) نشر الكناش بتحفيق الدكتور عملي فهمي خشيم في بحلة كلية التربية - العدد النامس ص 71- 
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المراجع 
(1) امانة الاعلام والثقافة / دار الكتب : دليل المؤ لفين العرب الليبيين / طرايلس 
7 م . 


(2) بروكلمان . كارل : تاريخ الأدب العربي » سنة 1937 م . 


(3) البغدادي . اسماعيل باشا : هدية العارفين » اعادة طبعه بالاوفست 1951 م . 


بيروت . مكتية المثنى . 

(4) الزاوي . الطاهر أحمد : اعلام ليبيا . الطبعة الأولى 1961 م طرابلس مكتبة 
الفرجاني . 

5١‏ الزركلٍ » خخير الدين : الاعلام . الطبعة الخامسة 1980 م بيروت : دار العلم 
للملايين . 

(6) كحالة . عمر رضا: معجم المؤلفين . بيروت دار احياء التراث العربي ومكتية 
المثنى د ات . 


من المخطوطات الليية------- ب بحبح ب ب حح حححبببي باب؟ 


ممل.ء _يخلال 
(محقة الجاهدن فبَضاْوَالالرتكاليت) 
للفقيهوَا لور المزو' لهندى زينالدين المي 


السو رأ !يبي 


- 


3-4 


ممهيد 

الكتاب الذي نحن بصدد الحديث عن محتوياته هو كتاب (تحفة المجاهدين فِ 
بعض أحوال البرتكاليين)» وفيه يتناول مؤلفُه زين الدين بن عبدالعزيز المعبري 
الحديث عن وصول الاسلام إلى بلاد مليبار على ساحل المند الغربي. والتصدي 
للغزاة البرتغاليين منذ وصوطم عام ١49/4‏ إلى سنة 168١م‏ . 

وتوجد من الكتاب أربمٌ محطوطات في لندن: واحدة في مكتبة المتحف 
البريطاني. وأخحرى في مكتبة الدمعية الملكية الآسيوية. واثنتان يمكتب المند بلندن . 
وقد قام بترجمة المخطوط الى الاتكليزية سنة 1888م ضابط بريطانٌ هوم .ج, 
رولا ندسون» ثم ترجم المخطوط إلى السرتغالية ونشر النصّ العمربي مع الترجمة 
248 727 ل لمدلمدلدمدسمسصسسسسسم سمس مجولة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


البرتغالية في لشبونة سنة 1894م الباحتٌ البرتغاللً د. لوبس 1.0865 .2. إلا أن 
النص العربي المنشور كثير الأخطاء حتى في نصوص الآيات القرانية الكريمة. ولذلك 
فإن المخطوط في حاجة إلى تحقيق هلجن دقيق ليتسى للقارىء العربي الاطلا تح عليه 
والااستفادة منه بوصفه مصوددرا ًا عن انتشار الإإسلام 08 دبعن طريق التجار 
والدعاة ‏ في مدن ساحل الهند» وعن الآثار الوخيمة التي ترنّبت على وصول 
البرتغاليين وفرض سيطرتهم بقوة السلاح في منطقة المحيط الحندي في القرن العاشر 
الهجري / السادس عشر الميلادي . 


أما مؤلفٌ الكتاب فهو زين الدين بن عبدالعزيز المغبري نسيةً إلى بلاد 
المغير. وهو الاسم الذي أطلقه العربثُ على الطرف الحنوبي من شبه جزيرة الهند - 
بما في ذلك ساحل كُروماندل - إذ منه يكون العبور أو الجواز بحرا من البر المندي إلى 
جزيرة سيلان . 


وقدازاوالرنخالة النرئ الشهير اخ بطوطة مدن ساحن مان و تست القوق 
الثامن الهجري / الرابع عشر الخلادي في طريقه إلى الصين متوقد] .من قبل سلطان 
دفي 2 فذكر مدينة منجرور ومسكلون إلى الشمال من كاليكوت فقال: (وهدة المدينة 
ينزلٌ معظمٌ تجار فارس واليمن. . . وبها قاض من الفضلاء الكرماء شافعيٌ المذهب 
0 بدر الدين المعبريء وهو يُقرىء العلم؟. ولما كانت بلاد مليبار دماغ 
اتصال وثيق عن طريق البحر بجنوب الجزيرة العربية ‏ اليمن وحضرموت وظفار 
حيث يسود المذهب الشافعي - فإننا لا نستبعد أن يكون صاحبٌ (تحفة المجامدين) 
متدرا هزه أسرة عربية قدمت أصلا من جنوب الجزيرة العربية واستقرّت على ساحل 
مليبار. 
ويرد ذكرٌ جد الم رخ - واسمهزين الدين أبو يحبى المتوى سنة 928 ه/ 1521 م - على 
أنه انشأ مدرسة ونزلاً في مدينة فنان (1مقصصوط حاليا ) على ساحل مليبار إلى الخنوب 
قليلا من كاليكوت كان يؤمُها طلبةٌ العلم حتى من جزر اهند الشرقية » ومن مو لفاته 
( هداية الأزكيا ) الذي صدرت شروحٌ عليه في كل من الحجاز وجزيرة جاوة . ونال 
حفيدٌه زينُ الدين بن عبد العزيز المغبري شهرة كمؤلف لكتاب ( تحفة المجاهدين ) 


(1)ابن بطوطة . محمد : رحلة ابن بطوطة . بيروت 1968 » ص550. 
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الذي اهداه للسلطان عل عادل شاه الأول سلطان تملكة بيجابور فى الدكن ( حكم 
8- 1579م), كما أن له شرحاً للفقه الشافعي حظي بالتقدير في مصر وجزر 
الهند الشرقية2) , 

ولا يذكر المؤلف شيئا في كتاب (تحفة المجاهدين) عن سيرته, كيا أن اسمه لا 
يرذ في تواريخ سلطنة بيجابور ولعلّهلى يعش في بلاط السلطان علي عادل شاء ويميل 
الباحث البرتغالي لوبيس إلى الاعتقاد بأن المعبري عاش في بلاد مليبار . ولعلّه كان 
ا ا ل ل 
ويتبين من ملاحظاته عن عادات الكفرة في بلاد ماليبار على أ نه دقيق الملاحظة. ونحن 
00 الباحث البرتغالي الرأي بأن 3 الكتاب تحاملا على البرتغاليينء. إذ إن ما 
أورده المعبري عن أفعانهم وتصرفاتهم تجاه المسلمين لا يعدو الحقيقة. وتو كده كافة 
المصادر الأوروبية المعاصرة9” . 


لعل من المناسب قبل الحديث عن محتويات كتاب (تحفة المجاهدين) إيرادٌ نبذةٍ 
عن العلاقات التجارية الي قامتث بين العرب وبين مدن ساحل مليبار منذ عهد 
بعيد» وعن وصول الإإسلام وانتشاره سلمي سلمياً وباضطراد في مدن الساحل حتى ققندوم 
البرتغاليين في مطلع القرن السادس عشرء وما ترتب على قدومهم من نتائج وخيمة 
لمسلمي ساحل مليبار. 
نشاط العرب التجاري وانتشارٌ الاسلام في ساحل مليبار إلى عام 1500م 

إن اند كانت تعني في الغالب لدى الملاحين العرب ساحلّ الهند الغربي» وقلَّما 
كانوا يعنون بها شبه جزيرة الحند بكاملها. وكانت التسميةٌ يك 
الجنوبي حو ناجل لهند العري دمن كووة شمالا إلى رأس كمورين في أقصى 


الجخنوب - وترد التسمية عند الملا حين العربيين الشهيرين أحمد بن ماحد وسليمان 
المَهري على صورة مليبار ومنيبار - أي بصيغة التصغيرةة , 


)2( . 4-5 .2م , 1989 .م . لآ طوعباطامتلط , سواكة كه ووماكنا امساععلاء)س1 مخ , ماع , لدمطم 


[الكف مقدمة الترحمة البر تغالية للكتاب بعتوان :, 1898 28 لط, #ممطهلهة! مم وموع بج باءن2 كول وتنره)15ز11 
. 98 97 بصم 
. 4560 .2 , 1981 وملومل, لامشامج ا جما طوعخ , 58 0 , واإعططازد 
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وكان لعرب جنوب التزيرة العربية والخليج صلات تجارية بحرية وثيقة مع 
ساحل مليبار منذ أقدم العصور. فمنه كانوا يحصلون على حشب الساج (201)) لبناء 
مراكبهم ومنازهم . ٠‏ وكذلك على التوابل. وبخاصة الفلفل حتى إن البلاد عرفت عند 
الرحالة والجغرافيين العرب باسم بلاد الفلفل©. يقول 'ياقوت الحموي إن مليبار 
«إقليم عظيمٌ يشتمل على مدن كثيرة. . ٠‏ يلب منها الملفُلٍ إلى جميع الدنياي© , 
وقول الإضالة الإيطالي ماركو بولو إن في مليبار كميات وافرةً من الفلفل وكذلك 
الزنجبيل والقرفة وغيرها من التوايل27 , وكانت ترد إلى موانء مليبار سل من 
جهات أخرى كالذهب من هضبة الدكن. والقرفة والياقوت. من جزيرة سيلان» 
فضلا عن مختلف أنواع التوابل والأفاوية من جزر المند الشرقية والصين. وقد 
تجاوزت المراكبٌ العربية سواحل الهندء فكانت تقوم برحلات منتظمة من منطقة 
الخليج وجنوب الجزيرة العربية إلى ملاقة وجاوة وميناء خائفٌ (كنتون) على ساحل 
الصين. . وعغرف العرب عند الصينيين باسم طنطه-18 من الفارسية 78-11 بمعنى رجل 
من قبيلة طن 150 ويمكن القول بأن تجارة منطقة المحيط شيدق وشرق افريقيا كانت 
حتى ظهور البرتغالين فق ا القرن الخامس عشر الميلادي وَقفاً على التجار العرب 
والمراكب العربية ..وكانت عِتاقٌ ابل و مقادمه صادرات جنوب الجزيرة العربية إلى 
الهند» فضلا عن العطور والاقمشة والمرجان والفضة والشبٌ والزعفران وغيرها من 
السلع المجلوبية من مصر وبلاد الشام وشرق افريقيا. 


ونظراً للفوائد التي كان يجنيها حكام مدن ساحل مليبار ورعاياهم من هذه 
التجارة العربية المحرية فإنهم كانوا يرحبون بالوافدين من التجار العرب 
ويكرمونهم ويؤمنونهم. ولذلك سُرعان ما قامت جالياتٌ عربية في هذه المدن تحظى 
برعاية الحكام المحلين. خصوصا وان هذه الحاليات العربية كانت لك" تتدخحل في 
سياسات تلك المدن وحكامها. يقول المعبري : «ووصل اليها التجارٌ من أطراف 
اقسة دج وعَمْرتٌ بالمسلمين وتجارهم»© . 


(5) رحلة ابن بطوطة » ص 547. 
(6) الحمري » ياقوت : معجم البلدان . بيروت 1979 3 المجلد انامس ٠+‏ ص 196 . 

)02( .. 290 ب م 1979 ومامم8 ماباوصع2, ولع جهع1 عط , معردكقز , المع 
28 66. ام 1963 انطاع8 ومساسدفوءع5 طاوعم . © , أموويونكز 


(9) المعبري . زين الدين : تحفة المجاهدين في بعض احوال البرتكاليين . لشبونة 1898 . ص 34. 
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إن اتساع نطاق التجارة العربية في منطقة المحيط المندي وعلى الطرق المؤدية 
إلى الصين تحقق بفضل الخاليات والمراكبف العربية. وبفضل دينار إسلامي قوير 
كان متداوّلاً على هذه الطرق التجارية©49 , 


وبعد تلهونا لاسللامء أخذت الجالياث العربية تقيم المساجد في موانىء مليبار 
دون أن تلقى تعضيا أو اضطهاداً من جانب الحكام ا وكان انتشارٌ الإإسلام 
وض عن طريق الاحتكاك والمثل. ٠»‏ ثم عمل على نشره الدعاة وَالوْعَاظٌ الذين كاتوا 
يفدون للإاقامة مع الحاليات الاسلامية. ولما كان المجتمع الهندوسي يعانٍ من نظام 
الطبقات الحا ٠‏ فإن الكثيرين من المنبوذين من الطبقات الدنيا بادروا إلى اعتناق 
الإسلام دون اعتراض من حكامهم . يقول المعبرى ي : «لا يتعرّضون لمن أسلم منهم 
بأذى بل يحترمون كاحترام سائر المسلمين. ولو كان عندهم من أساقلهم,029 . 

وقد زار الرحالة المغربي 0 ري مدن ساحل مليبار في منتصف القرن الثامن 
اطجري / الرايع عشر الميلادي وترك لنا في رحلته انطباعاته عن الجماعات الإإسلامية 
في مواىء مليبارء فذكر أن أهل مليبار دلا يَدُعون العري إلا بالتسويد)22. 0 
ابن بطوطة مليبار بلادّ الفلفل ويقول : «ولقد رأيته بمدينة قالقوط يصّبُ للكيل كالذرة 
في بلادنا [المغرب]2370. وبما يدل على ما كان للعرب من سمعة حسنة في الملاحة ما 
لاحظه ابن نطوطة طون أن سلطان قالقوط بعث أميراً من العرب «بأموال يستجلب بها 
من قدر عليه من العرب من أرض هرمز والقطيف لمحبته في العرب22 . وأثناء تجواله 
في جنوب الجزيرة العربية ذكر ابن بطوطة عدداً من السلع المتبادلة مع المهند: فمن 
ظفار تحمل تحمل الخيل العتاق | إلى المند . والأرز يجلب إليهم من بلاد الهند . وهرمز مرسى 
الهند . ومنها تحمل سلع الهند إلى العراقين وفارس وخراسان'”0) . أما مدينة عدن 
قإنها مرسى أهمل الهند ٠‏ وإليها تأتي المراكبٌ العظيمة من مدن ساحل مليبار .» 


ويسكنها تجار الهند 4 (16) 8 


(210 221 م , 1975 كته امعطاك لك عطل”, تطهلك! 1ه عيرث وعل201) عطكا. 1/1 , لتوطدهن.1[ 
)11 المعبري ٠‏ ص 36, 

(12)رحلة ابن بطوطة ء ص 500 

(13) المصدر السابق ٠‏ ص 548. 

(14) المصدر السابق ٠‏ ص 559. 

(15"'المصدر السابق ٠‏ ص 264 . 

(16) المصدر السايق . صن 244. 
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إن الرخاءًَ والاستقرار اللذين كانت تنعم 3 الخالياتٌ الإسلامية في موانء 
مليبار وعلاقاتها الحسنة مع الحكام المحليين لم تقْثٌ ألبوقرقي - نائب ملك البرتغال في 
كووه 008 - إذ كتب في اكتوبر سنة 1514م إلى ملك البرتغال مانويل يقول : «للتجار 
المسلمين مساكنٌ ومستوطنات قْ أحسن موانىء ال مندوس . . وهم يمتلكون الكثير من 
السفن الكبيرة سند فيرازلون تخارة واتسفة .:وفويظا الملوك الهندوس بهم صلاتٌ 
وثيقة جدا بسبب الأرباح الطائلة التي يحصلون عليها منهم كل عام27 . 


وصل الإإسلام إلى ساحل مليبار في وقت مبكرء واعتنئق الإإسلام صاحب 
كاليكوت. كما يذكر المعبري . في أوائل القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي , 
وكان اعتناقة للإسلام على أيدي جماعة من صلحاء ء المسلمين كانوا في طريقهم من 
جنوب الجزيرة العربية إلى جزيرة سيلان لزيارة أثر قدم ادم عليه السلام 29 
والرواية. كيا يسردها المعبري. ٠‏ تشهد على الطبيعة السلمية لانتشار الإسلام علي 
أيدي الدعاة الذين كانوا في البداية من التجار العرب في المقام الأول. وما إن جل 
القَرنُ الثامن الهجري / الرابع عشر الميلادي حتى كان الكثيرون من سكان سواحل 
اطند دمن كخزات إلى مليبار إلى المعبر إل بتغالة قد اعتنقوا الإسلام . ويعود الفضلٌ 
الأكبر في ذلك إلى التجار والدعاة العرب والفرس الذين استقروا في البلاد وتزاوجوا 

مع أهلهاء وبذلك مهّدوا لانتشار الدعرة29 , 


إن التجار 0 الذي كع 0 لدان 5 منطقة المحيط وت " 
00 لل لا ا 
بين ابناء قوم أمهاتهم . وكات هؤّلاء المسلمون يشيدون المساحد ويستدعودن الفقهاء 
الذين كانوا يتولون الدعوة للإسلام ليا 3 ومهذه الطريقة ان نتشر الإسلام ف ساحل 
افريقيا الشرقي وسواحل ال مند وجرزر ل الشرقية دون اللجوء إلى لفل العنف 
والقوة 3 بخلاف ما حدث عل أيدي البرتغاليين والإإسبان في القرن السادس ع 2 5 


(007 0م , 1973 قطومظا ستتاودء2 , أمظ عستعطمع5 عوعسويوعن8 156 . ل 2 , موق 
(18)المعبري . ص 2:1وما بعدها . 

)219 270 .م , 1935 دملومآ, سنماكلة 01 عستطعوعسظ عط" , /7ا . "1 لاممسم 
)220 4 .مر عععرم8 
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وقد قدّر عدد المسلمين في بداية القرن السادس عشر بحْمُْس سكان مليبار 
ولولا وصول البرتغاليين ‏ كما يقول أرنولد ‏ لكان كافة السكان في الساحل قد اعتنقوا 
الإإسلام 200 , 


وفي حدود عام 600 ه وصل الإسلام من ساحل مليبار إلى جزر مالديف قبالة 
الساحل . وقد أقام ابن بطوطة سنوات في جزر مالديف التي يدعوها ( جزائرٌ ذيبة 
الممّل)» وهو يقول إن اهلّها كلها مسلمون ذوو ديانة وصلاح. وإن إسلامهم تمّ على 
يدي فقيه مغربي يسمّى بأبي البركات « وهم إلى هذا العهد يعظمون المغاربة 


22 
نسبية 1 " 


مر ابن بطوطة بمدن مليبار على ساحل الطند الغربي قبل المميْري صاحب ( تمفة 
المجاهدين ) بقرنين ونصف القرن . وتحدث في رحلته عن أوضاع المسلمين فيها . 
ويُستشتٌ من كلامه أن مسلمي مليبار كانوا في منتصف القرن الشامن ال مجري / 
الرابع عشر الميلادي ينعمون بالركاد والرعاية والتقدير . فعن مدينة هنور ( 0201 ) 
يقول ابن بطوطة إن أهلها « شافعية الْمذُهب . هم صلاح ودين وجهاد في الحرب 
بالبحر وقوة . . . ومن خخصائص [ نسائها ] أُممنّ جميعاً يحفظن القرآن الكريم . 
ورأيت بالمدينة ثلاثة عشر مكتيا لتعليم البنات ٠‏ وثلاثة وعشرين لتعليم الأولاد . وم 
أرَ ذلك في سواها »© , ويذكر ابن بطوطة أن ببلاد المليسار اثنيئ عشرّ سلطاناً من 
الكفار . ومع ذلك فالمسلمون أعبٌ الناس بها*©. وللمسلمين في قَنْدَرَيْنَا وثلاثُ 
27 ل كل غلة تيلاي والتامع باعل الساتدل ...روقاضيها وسطرها رع 
من أهل عمان 2576 . أما كوم ( 01109  )‏ بجنوب مليبار ‏ فبها من التجارً 
الملبية جماعة كبيرٌهم من العراق ٠‏ والمسلمون بها أعدْهٌ دروك اه وسلطانا 
[ الكافر] معظم للمسلمين ,© , 


)021 - 8.266 , مير 


(22) رحلة ابن بطوطة » ص 568 _ 569. 
(23) المصدر السابق , ص 545 
(24) المصدر السابق . ص 548. 
(25) المصدر السابق . ص 553 
(26) المصدر السابق . ص 558. 
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قدوم البرتغاليين عام ١49/‏ وأثر ذلك على مسلمي مليبار . 

منذ استقلال البرتغال في منتصف القرن الثاني عشر ء والبرتغاليون يناصبون 
المسلمين في الأندلس والمغرب أشدّ العداء . وبعد عدوانهم الغادر على سبتة 
واحتلاهم لها عام 1415م وبداية حركة الكشوف الجغرافية على عهد الأمير هنري 
الملاح الصليبي النزعة . استهدف البرتغاليون محاربة المسلمين أن كانوا وكَسْرٌ 
احتكارهم لتجارة التوابل مع الشرق . لقد كان البرتغاليون صليبيين قبل أن يصبحوا 
ملاحينء. واحتفظوا ببذه الروح الصليبية المعادية للمسلمين إلى الربع الأخير من 


0 


القرنث السادس عشر 

ولا وصل فاسجو دا جاما إلى كاليكوت على ساحل مليبار عام 1498 م. كان 
من حسن حظ البرتغاليينٍ أن الممالك الإسلامية في منطقة المحيط الهندي كانت تعاني 
ضعفاً شديداً المماليك في مصر . والتيمموريون في فارس . وسلاطين دهي 
الغوريون . وظهرت على سواحل المحيط مدن مستقلة كعدن وهرمز » كها قامت على 
ساحل مليبار بضع إمارات أثمها كاليكوت وكشي ( طنطء00) ) وكان بيتهها تنافس 
شديد . .. ول يكن هذه المدن سفن حربية لحماية تهارتها النشطة . ولم تكن السفن 
العربية والكجراتية مزوّدة بالمدافع , ٠‏ كما أنهالم تكن مسمارية الصنع بل مخيطة بخيوط 
النارجيل » فكانت لذلك أو هي بنية وتركيباً من سفن البرتغاليين8© , 

وفكن ال عضول :تانكى ةناما إل 'كلكوف ابل وت موقن 


( لعلّها من الموريسكو النازحين عن الأندلس ) أبذيا دهشتها وامتعاضهما لقدومه 
واستفسراه عن ذلك فأجاب : لقد جتنا بحثاً عن النصارى والتوابل29 , 


وبعد وصول البرتغاليين إلى ساحل مليبار » أخمذت مراكبهم تعود محمّلةٌ 
بالتوايل وخورها من لم الشرق الى اسواق أوربا . بما عاد على ملك البرتغال بأرباح 
طائلة » وتحولت الطرق التجارية عن البحر الأحمر والخليج ومصر وبللاد لكام إلى 
طريق المحيط الهندي والدوران حول القارة الإفريقية :. ولحقت بالتالي أخيزار حسيية 


(27)-ه1ع 8 عقع داعبا مره لوضف سمأكعاصمطن صا «.. .كوع09625 00لكهميزء 81165 80> , 1 رمع ماوع م2 
173.م ,1935 ,لتقتو الا رمسونا 


)26 . 44 .2 , مععرم8 
(29) المصدر السايق . صن 37. 
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بمصالح تجار المسلمين في كاليكوت ٠‏ الذي كانوا يحتكرون تجارة التوابل » وبمصالح 
سلطان مصر الذي كان يجبي رسوما على السلع المارة عبر اراضيه . 

وقد قوبل فاسجودا جاما بالعداء من قبل المسلمين في ساحل مليبار » وكان 
أول مظهر لهذا العداء الهجوم الذي وققع على القلعة التي بناها البرتغاليون في 
كاليكوت وأدى الى الفتك يمن فيها69 , 

وعلى الأثر صمّم ملك البرتغال على الاحتفاظ بقوة عسكرية دائمة في الشرق , 
فأرسل في عام 1505 م الميدا ( 102©<:اك ) ونصّبه نائباً للملك . ورداً على ذلك , 
أرسل سلطان مصر قانصو الغوري اسطولا إلى المياه الحندية لمساعدة المسلمين على 
طرد البرتغاليين أوقع هزيمة بأسطول برتغالي قرب ميناء شيول ( 8801© ) عام 
8 م. إلا أن ألميدأ أوقع في العام التالي ( فبراير 1509 م ) هزيمة بأسطول مصري 
كجراتي مشترك قبالة ديوء وبذلك تخلص البرثغاليون من القوة البحرية الإإسلامية 
الوحيدة التي كان بمقدورها التصدي هم في المحيط الهندي . وصمدت الحامية 
البرتغالية في ديو في وجه حصارين عثمانيين مما مكّن البرتغاليين من بسط سيطرتهم 
على المحيط الهندي قرناً من الزمن9© . 

وبعد ألميدا عينٌ البوقرقي ( عناوتعنوتطام ) خلفاً له ونكت للبرتغاليين عبلى 
يده السيطرة على جزيرة كووه من سلطان بيجابور ( نوفمبر 1510 م ) وملاقة 
( أغسطس 1511 م ) وهرمز ( 1515 م ). ولم تلبث كووه أن حلت محل كاليكوت 
كميناء تجاري رئيسي على ساحل الهند الغربي » وأصبحت مقرا لنائب ملك 
البرتغال . إن النكسة الكبرى الوحيدة التي مني بها البوقرقي كانت إخفاقه في السيطرة 
على مدخل البحر الأحمر. كا فعل في هرمزء إذ فشل في محاولته أخذ عدن (مارس 
3 م ) وظل البحرٌ الآحر بحيرةً إسلاميةٌ بعد احتلال الأتراك العثمانيين لعدن عام 
8 م. 

وهكذا فإن البرتغاليين أدركوا منذ وصوطم إلى ساحل مليبار بأنه لن يتأق لحم 
إنهاء احتكار المسلمين لتجارة التوابل إلا عن طريق القوة الغاشمة . لا عن طريق 
المنافسة السلمية ٠‏ فمضوا إلى تحقيق هدفهم دون رحمة أو هوادة وبسرعة مذهلة , 


(30) 77 . م عع ماوععم 
(31) المصدر السابق والصفحة . 46 .م , رعيرن8 
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واحتاجوا لذلك إلى عدد من الموانء المحصّنة لاتخاذها قواعد بحرية ومحطات تجارية 
لمراكبه. 202 1 

ومن بين أسباب النجاح الذي أحرزه البرتغاليون ظهور خمس سلطنات في 
هضبة الدكن على أنقاض المملكة البهمنية كانت في منازعات مستمرة » وموقف 
السلاطين من خطر البرتغالين المحدق بأراضي المسلمين ومصاحهم التجارية » إذ 
كان الكثيرون منهم يشاطرون بهادر شاه - ملك كجرات ‏ الرأي بأن « حروب البحار 
أمر يعني التجار وحدهم ولا يس هيبة الملوك » . أضف إلى ذلك العداء القديم بين 
صاحب كاليكوت وصاحب كشي - على ساحل مليبار ‏ فاستغلّه البرتغاليون وتمكنوا 
من الاستحواذ على أول موطيء قدم لهم على ساحل اهند » بمساندتهم صاحب كشي 

وقد أفاد البرتغاليون من أخشاب مليبار في وقت كانت البرتغال تمتضر فيه إلى 
الأخشاب الصالحة لبناء السفن » فسدّت اخشاب الساج الصلبة من غابات مليبار 
هذه الحاجة ومكنتهم من إنشاء أكبر السفن ني القرنين السادس عشر والسابع 
عش 0 , 


ولا كن البتحاليوة ع ع مدر القرة ومع التق لعو اتن لي 
لطرق التوابل في المحيط الهندي . عملوا على فرض نظام احتكارٍ من جانبهم , 
فأعلنوا أن الاتجاز بعدد من السلع ( أهمها التوابل ) احتكارٌ للتاج البرتغالي . فأصبح 
لزاما عل حاب المراكب حمل رخخصة تُعرف بالبرتغالية باسم 2182© ( قرطاس ) - 
يش البها المعبرى ثارة بالا وزاق بويارة بالرقعات ‏ في مقابل دفع رسم من قبل 
صاحب المركب أو التجار المعنيين وشريطة دفع رسوم كذلك في كووه أو هرصز أو 
ملاقة على البضائع المذكورة . وأصبحت المراكبٌ التي لا تحمل هذه الأوراق - وأحيانا 
حتى التي تحملها - عرضة للمصادرة أو الإغراق من قِبّل السفن البرتغالية إذا كان 
التجارمن المسلمين 040 

وقد حاول الأتراك العثمانيون نجدة مسلمي المند . فأرسل السلطانٌ سليمان 


)232 47. 416 بطم , ععيرمع 
(33) المصدر السابق . ص 57. 
ْ (43) المصدر السابق 3 ص 48. 
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القانوني حملة بحرية عام 1538 م . إلا إنها أخفقت في استرداد ديو من أيدي 
البرتغاليين لتقاعس الكُجراتيين في تزويد قطع الحملة بالمؤن . إن فشلّ حملات 
العثمانيين البحرية ضد البرتغاليين في المحيط الهندي كان على النقيض من 
الانتصارات التي حقّقها في البحر المتوسط آنذاك.درغوت وبربروسا ومن جاء بعدهما 
من قادة الأساطيل العثمانية(35) . وبالرغم من عدم التكافؤ في حجم المراكب 
وسلاحها . فإن غزاة البحر المسلمين من موانء مليبار نشطوا في هجماتهم على سفن 
البرتغاليين كا يذكر المعبري . وحتى قرب قلاع كووه كان غزاة 138م240 من ساحل 
مليبار يوقعون خسائر كبيرة في تجارة البرتغال الساحلية وذلك باعتراضهم سبيل قوافل 
المراكب الصغيرة ( 6241135 ) المشحونة بالآرز والمؤن إلى كووه البرتغالية . ومع ذلك 
فإن هذه الهجمات ‏ رغم خطورة بعضها أحيانا لم تقض على قوة البرتغال البحرية في 
المحيط المندي . ذلك لأآن غزاة البحر المسلمين في مراكبهم الصغيرة ذات المجاذيف 
م يكن باستطاعتهم أن يجاببوا بصورة فعالة وسط البحار السفن البرتغالية الكبيرة الى كانت 
تشكل نواة قوة البرتغال البحرية . ويعتبر بعض المؤ رخين صمود البرتغاليين في كووه 
وشسول عام 1571 م مضاهيا للانتصار الذي أحرزه أمير النمسا دون خوان على 
الأسطول العثماني في معركة ليبانتو البحرية في العام ذاته©©. 


لم يقتصر نشاط البرتغاليين على ميداني الحرب والتجارة » بل شمل كذلك 
التبشير للدين المسيحي . فقد صحب المبشرون الفاتحين والتجار البرتغاليين في 
الأراضي التي سيطروا عليها . وكيا قيل فإن « المبشر كان يحمل الإنجيل . وكان 
التاجر يحمل المبشر» . ولم تبدأ حركة التبشير بجدٍ قبل عهد الملك جون الشالث 
( حكم 1 -1557 م) ويخاصة منذ وصول المبشر اليسوعي ( 16نا5ه3 ) فرانسيس 
شافيير ( 2080165 ) الذي قال : حينم| كنت أسمع عن عيادة الأوثان » كفت أترجه 
على الفور إلى المعبد يصحبني فوج من الصبيان يقومون بتحطيمها والبصق عليها ودَؤْسها 
م37 


بالأقدام 0 


وصدر عن السلطات البرتغالية في كووه عددٌ من القوانين الجائرة تحظر مزاولة 


(35) 51 50 .طم , 1969 . م [آ لمجم ع0 ,عسسالمت ا مسواكة سأ ععنلما5 , دلعم , لساك 
(36) 59 585 لطم , عرعيروم8 
37 39 بص , 1980 ومكومآ , أمهظ عط ست كمع امع جلة أصمعطعىء51 . ن , علولكدم1] 
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الإسلام والهندوسية والبوذية علناً في الأراضي الخناضعة لسيطرتها . ونصٌ مرسوم 
صدر عام 1507 م على تدمير كافة المعابد غير المسيحية في أراضيهم » وحظر ذكر اسم 
النبي عليه السلام في أذان المسلمين في المساجد . وطرد بحاك الدين من غير 
النصارى . ومصادرة وحرق الكتب المقدسة حيثا وبججمدت . واستثنيت من التدمير 
مساجد هرمز حيث السكان كلهم من المسلمين . ومراعاة لمشاعر الفرس الذين كانت 
قوتهم في نمو وازدياد على عهد الصفويين الذين كان البرتغاليون يحرصون على مداراتهم 
والتقرب اليهم نكاية بالعثمانيين380) . ومع ذلك . فإنه لم يتنصر عدد يذكر من 
المسلمين . واقتصر التنصر على النساء المعاشرات لرجال برتغاليين . وعلى أبّاق العبيد 
والمعدمين الذي كان يشار إليهم ‏ ازدراء ‏ باسم « نصارى الأرز )690 , 


عرض لمحتويات كتاب ( تحفة المجاهدين ) . 

يذكر المؤلف زين الدين المغبري في المقدمة أنه قسم الكتاب على أربعة 
أقسام : 

القسم الأول : في بعض أحكام الجهاد وثوابه والتحريض عليه . 

القسم الثاني : في بدء ظهور الإسلام في ديار مليبار . 

القسم الثالث : في نبذة يسيرة من عادات كفرة مليبار الغريبة . 

القسم الرابع : في وصول الافرنج إلى مليبار وبعض أفعاهم القبيحة . 

أربعة عشر فصلا يتناول فيها المؤلف ابتداء وصول البرتغاليين إلى مليبار » وتصدي 

المسلمين وصاحب كاليكوت لحم . ومصالحتهم لمنافسه صاحب كشي وتشييد قلاعهم 
في كشي وكولم وغيرهما . وأخذهم بندر ( ميناء ) كووه من سلطان بيجابور » وتواطقؤ 
ملك كجرات بهادر شاه معهم بعد تهديد سلطان دهي المغولي همايون بن باير 
لمملكته . ومحاولة العثمانيين إنقاذ ميناء ديو الكجراتي. كما يتناول المؤلف بإسهاب 
المنازعات المستمرة بين صاحب كاليكوت وبين البرتغاليين » ويختتم القسم الرابع 
بالحديث عن أوجه نشاط غزاة ابح الملمن عد قد الاو وم كي عر 
الساحل . وأخذهم قلعة البرتغاليين في شاليات . 


38 9 , 66 - زم , وععرمق 
(39) المصدر السايق . ص 80. 
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وسوق تكن ق .هذا العرضن لحدويات الكتانب عل اهم ما ورداق القسمبين 
الثاني والرابع عن ظهور الإسلام في مليبار » ووصول البرتغاليين وأفعالحم في مدن 
الساحل . 

يوجز المؤلف فحوى الكتاب في المقدمة إذ يقول : « وقد أكرم الله أهل مليبار 
عل امجح سرك دين لسارم ظاتحين را عن لحار ميتورا.» .. وذلك أن جمعامن 
المسلمين دخلوا في بنادر [ موانيء ] مليبار وتوطنوا في فيها » ودخل أهلها في دين الله يوما 
فيوما . وظهر فيها الإسلام ظهوراً بالغ حتى كثر 526 فيها وعمر بهم بلدانها , 
مع قله طلم رعاتا | 'ملوتها ]| .. . وأتاهم الله نعمة وسيعة . . . : ثم بدَّلوا نعمة الله 
كفراناً ٠‏ أذتبوا وخالفوا فسلّط الله عليهم ال ار 7 
الله تعالى . . . فظلموهم وأفسدوا واعتدوا عليهم بما لا يحصى من أصناف الظلم 
والتساد الطامرة بين أهل البلاد » ومضوا على ذلك برهة من الأزهنة هغل تمانين 
فكة ع تح الك أحوال المسلمين إلى شر مال من الضعف والفقر والذل ... ولم 

عن بدفع ما حل بهم من البلاء والفتنة سلاطين المسلمين وأمراؤ هم . 0 
عساكرهم وأمواهم » ٠‏ لقلة اعتنائهم بأمور دينهم ٠»‏ وإيشارهم الدنيا الفانية على 
آخرتهم . فجمعت هذا المجموع ترغيباً لأهل الإيمان في جهاد عبدة الصلبان » فإن 
جهادهم فرض عين [ واجب ] لدخوهم بلاد المسلمين ... وسميته ( نحفة 
المجاهدين في بعض احوال البرتكاليين ) ا لا 


ظهور الإسلام في مليبار . 

يروي المؤلف خبر وصول الإسلام إلى مليبار على أيدي جماعةٍ من صلحاء 
المسلمين قدموا من جنوب الحزيرة العربية فيقول : « ... وصل إليها [ كليكوت ] 
جماعةٌ من فقراء المسلمين معهم شيخ قاصدين زيارة قدم أبينا أدم عليه السلام 
بسيلان » فليا سمع الملك بوصولهم طلبهم وأضافهم وسأهم عن الأخبار ‏ قأخبره 
شيخهم بأمر نبينا محمد ول وبدين الإسلام .. فآمن ودخخل في قلبه حب النبي 
يه ,00 . وبعد زيارة سيلان والعودة إلى كاليكوت .» صحب الملك الجماعة في 


(40) المعبري ء ص 4 - 5. 
(41) المصدر السابق ع ص [21. 
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مركبهم إلى شحر بجنوب الجزيرة العربية » ونزل فيها هو ومن معه وأقام فيها مدة 
طويلة 3 ثم عزموا على العودة صحية الملك إلى المليار لعمارة المساحد وإظهار دين 
الإإسلام فيها : ثم مرض الملك واشتد مرضه . وقبيل وفاته كتب هم ورقةٌ بخط 
رصيو وات م كل بتكيو حامر ايديا اياي عد 
ظهور دين الإسلام في بلاد مليبار . وأما تاريخه فلم بي يتحقق عندنا » وغالب الظن أنه 
إنما كان بعد المائتين افد لير ب اد اانه متسسيليي طبارل 
إسلام الملك المذكور كان في زمان النبي صل الله عليه وسلّم . . . فلا يكاد يصح 
شيء منها :والمشتهون الآ نين "لابين أنه مفافونث بظفار لا شحر.ى وقبره مشهور هنالك 
عبرل بق ا 

أخذ المسلمون يفدون للإقامة في كاليكوت ء وكانوا من التجار وأصحاب 
الصنائع . ٠‏ فكبسرت وصارت مديئة عظيمة وظهرت قوة صاحبها السامري 
( 5200219 ) بين رعاة [ ملوك ] مليبار- الا ا م ا 
وأشهرهم ذكراً « وذلك ببركة دين الإسلام وحبه للمسلمين وإكرامه لهم )20 , 
حدث بي كاليكوت حدث مثله في سائر مدن مليبار » ا 
اليو فليا فلبلا » روصل البينا التجعاذ قم اطارافه كيرة . ,+ وعدركفبالمسلية 
وتجارتهم لقلة ظلم رعاتها » مع كونهم وكون عساكرهم كفرة وي والسلموق نيهت 
رقنا وداتلون ( يبلحون ضدر مما شيرضم : . . ومع هذا فللمسلمين فيما بيهم حرمةٌ 
وعزة لأن أكثز عمارات بلادهم مهم . ١‏ 00 إقامة الجمعة والأعياد . . . ولا 
يأخذون منهم إلا العشور في التجارات . . . ولا يأخحذون الخراج من أصحاب 
الزراعات والبساتين ولو كثرت 3 ولا يد لون داخل بيوت المسلمين بغير إذنغهم 
ولا يتعرّضون لمن أسلم منهم [ الهنود ] بأذى بل يحترمون كاحترام سائر المسلمين » 
ولو كان [ من أسلم ] عندهم من أسافلهم ا" 
وصول البرتغاليين الى مليبار . 

كان ابتداء وصول البرتغاليين إلى مليبار سئة 904 ه / 1498 م . « وصلوا إلى 
(42) المصدر السابق » ص 25 . 


(43) المصدر السابق ٠‏ ص 27. 
(44) المصدر الابق » ص 36 - 34 . 
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فندرينة في شلاث مسماريات [ بخلاف سفن المحيط ال هندي آنذاك وكانت محيطة 
بألياف جوز الحند غير مسمّرة ] .. . ثم نخرجوا منها إلى بندر [ ميناء ] كاليكوت . 
وأقاموا فيها شهوراً يتعرفون اح د وأحواطا . ولم يشتغلوا بالتجارة بل رجعوا 
إلى بلدهم برتكال . وسبب وصوهم إلى مليبار على ما يحكى عنهم ‏ طلبٌ يلاد 
الفلفل ليختص تجارته بهم 456 . وبعد هذه الزيارة الاستطلاعية بحثاً عن مصادر 
الفلفل بقصد احتكار تجارته . عاد البرتغاليون في ست مسماريات « ودخلوا في 
كاليكوت على هيئة التجار » واشتغلوا بالتجارات . وقالوا لعمال السامري [ صاحب 
كاليكوت ] : ينبغي منع المسلمين من تجاراتهم ومن السفر الى بر العرب [ الجزيرة 
العربية ] » والفوائد الحاصلة منهم يحصل منا أضعافها . . . ثم ذهبوا إلى بندر كشي 
( سقطع0ك ) وصالحوا أهلها وبنوا فيها قلعة صغيرة » وهي أول قلعةٍ بنوها في ال هند 
واتخذوها مسكنهم . وهدموا مسجداً كان في ساحل البحر وبنوا بيعة . . . وسافروا 
بالفلفل والزنجبيل إلى برتكال . وهو مقصودهم الأعظم »© . 


وبعد آن"استمر البرتغاليون في كشي ونشطت تجارتهم معها » فرضوا نظام 
الرخص على المراكب « وعمّنوا لكل ورقة مال مغلوما لرعاتهم [ أي لملوك البرتغال ] 
يعطيهم إياه أصحابٌ المراكب عند السفر . فإن وجد الإفرنج مركباً ليس فيه ورقتهم 
أخذوا ا مركب وما فيه ومن فيه »7 . 


وكان صاحبٌ كاليكوت يراسل سلاطين المسلمين طلباً لإعانتهم « فلم 
ينفعوا ) ' إلا أن سلطان مصر المملوكي قانصو الغوري اسل قرا بحرت 


تمكّنت من إيقاع الهزيمة بأسطول برتغالي بالقرب من ميناء شيول كنا أسلفنا وبعد 
يون تاجات رسن البرتغاليين الأسطول المصري الكجَرَاق في ميناء كن نعلت خلة 


وفي عام 915 ه/ 1510 م « نزل الإفرنج 'في كاليكوت مماربين . وأحرقوا 
المسيحد الجامع 2 وكان السامرئٌ حيكذٍ غائياً لبعض الحروب »ع وتصدّى هم 


(45) المصدر السابق .» ص 36 -- 37. 
(46) المصدر السابق . ص 37 - 38. 
02 بسب سس بصم ل ب بل سح سطصممبستسسس سس جلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


عسكرٌ السامري وقتلوا منهم نحوا من خمسمائة رجل . وانسحب الباقون منهم إلى 
مراكبهم خخائبين!*" , 

وبعد ما تمكن الإفرنج في كشي صالحوا راعي كولم ( 1108© ) وبنوا فيها 
قلعة . وكانت كشي وكولم في الطرف الجنوبي من ساحل مليبار اكثر مدن الساحل 
نشاطاً في تجارة الفلفل . 

وفي هذه الفترة التي كان فيها البوقرقي (©6590نا4نا416) نائباً نملك البرتغال في 
الشرق . استولى البرتغاليون عنوة على سندابور من موانيء سلطان بيجابور وأطلقوا 
عليها اسم كووه ( 02) ) وجعلوها دار ملكهم فِ الهند اثم إن عادلشاه [ سلطان 


(48) المصدر السابق )ا ص 42 
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بيجابور ]. . . حاربهم وفتحها وأخرجهم منها وجعلها دار إسلام . فأحذتهم الغيرة » 
فوصلوا لجال أمتعدا درطي وقار بره عن اتددوها + . ثم ينوا فيها قلاعاً 
عديدة منيعة . فازدادوا قوة على قوة ... وصارت قوتهم د غَاما فغاما 0 
فشهر 400 ع . وكان استرداد البرتغاليين لكووه في نوفمبر عام 0 م. 

ثم يمضي صاحبٌ ( تحفة المجاهدين ) فيسرد في شبه « كاتالوج » الإساءات 
التي لحقت بمسلمي مليبار على أيدي الغزاة البرتغاليين وما كان يستهدفه هؤلاء من 
شر تجاههم فيقول إن من ظلمهم لهم وأفعالهم الشنعة « تعطيل أسفارهم ‏ خصوصاً 

سفر الج - وشهبب أموالهم » وإحراق بلادهم ومساجدهم ٠‏ وأخحذ مراكبهم .» ووطي 
المصاحف والكتب بأرجلهم وإحراقها بالنار » وهتك حرمات المساجد وتحريضهم على 
قبول قول الردة » والسجود 000 الأموال لهم على على ذلك . 20500 
نيهوك الله صلى الله عليه وسلّم جهارا . . وكم من نساءٍ أصيلات 5 وتسرروا 
مهن احتى حصل هم متهن أولاد نصارى أعداء دين الله يؤذون المسلمين ع 0 من 
ساداتٍ وعلماء وكبراء أسروا وعذبوا حتى قتلوا . . ثم أن بغيتهم العظمى . 
قدياً وحديثا تغييرٌ دين المسنلمين وإدخالهم ف النصرانية » نعوذ بالله من ذلك . 
فإن أكثر سكان اللبنادر الى في ساحل البحر المسلمون .. ولذا ككرت 
[الإفرنج] لراعي كشي : أخرج المسلمين عن كشي . فإن الفائدة الحاصلة منهم 
قليلة . ويحصل لك منا الفوائد أضعاف ما يحصل منهم . فأجاب بأنهم رعيتنا من 
قديم الزمان . وبهم عمارة بلدنا . فلا يمكن لنا إخراجهم 500 , 

وفي هذه الأثناء » مات السامري الدي كان يحارب البرتغاليين » وولي الملك 
أحوه الذي رأى أن المصلحة صلحهم لتحصل لرعاياه المسلمين التجارة ى) 
حصلت لأهل كشي المادهم رادم هم ربجا الفلعتاق كالبكركت . بشرط تمكين 
رعاياه من تسفير أربعة مراكب إلى بجدَّة وعدن في كل عام . فليا رجعت المراكبٌ 
لايق إلى كاليكوت . وفرغ البرتغاليون من بناء القلعة عام 921 ه/ 1516 م . 
معوا المسلمين من شفر بر العرياه ومن تطليع الفلفل والزنجبيل في المراكب . 
وتجعاوا عار اجاهية ه٠510‏ 


(49) المصدر السابق . صن 43 - 44 

(50) المصدر السابق » ص 44 - 46., 

(51) المصدر السابق . ص 47., 
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وتتجل نزرعة البرتغاليين الصليبية تجاه المسلمين من تصرفهم عند بناء القلعة في 
شاليات جنوبي كاليكوت - عام 8 ه/ 2 م ٠‏ فقل «وهدمواأا الجامع القديم 
شه كبر :امع :مسجدين أخترين:0. وعمروا بها 
احجارها تام بناء قلعتهم 52220) : 


وكنانك الخروت: والشتااغات بين .سلاطين المسلمين في المسد ابر عَوْنٍ 
للبرتغاليين في مواصلة عدوانهم واضطهادهم للمسلمين في موازوء لسار . فلما هزم 
عادر كناك سلطانٌ جزرات [ كجرات ] من قِبْل سلطان دهي اقول لسابو ار 
عام/ 941 ه/ 1534 م . استعان بهادّر شاه بالبرتغاليين ٠‏ وتنازل لهم عن عدد من 
موانكه » وأعمها ديو ( 0ز2 ) إلا أن ذلك لم يشفمٌ له 5 إذ قتله البرتغاليون غدرا بعد 
ذلك بعامين . ولما وصل اسطول عثماني كبيرٌ لإنقاذ ديو عام 1538 م . خحذله 
الكجراتيون الذين ارتابوا من الأتراك . ٠‏ فلم يزودوا الأستطول بالمو نغ لا بل وتواطأوا 

مع البرتغاليين ضد الأتراك . فتمادى البرتغاليون ني عدواهم على المسلمين 
ومقدساتهم في مليبار . من ذلك أنهم هاححموا تركود وأحرقوا أكثر بيوتها والمسجد 
الجامع بها سنة 957 ه/ 1550 م . كما هاجموا قَنْدَرينة - شمالي كاليكوت - وأحرقوا 
اكم بيوتها والتامع الذي كان من أول ما عُمَر في مليبار . ونزلوا في فتان جنوبي 
شاليات - وأحرقوا 1ك ابيوعا وارئفة اعون حك منها اللتامع الكبير . وتجاوز 10 
البرتغاليين بلادّ مليبار إلى جزر ذيبة للها لاديف 5 وسكاكها كليي هن 
المسلمين . يقول المغبري إنه في حدود د عام 965 ه/1557 م « ذهب الإفرنج 
الملاعين . . في يمربانٍ إلى جزائر مليبار [ المالنديف ] ... وقتلوا من أهلها جمعا 
كثيرين 7 منهم اكش من اربعمائة نفس ٠‏ وتهبوا اكثر ما فيها من الأموال . 
وأحرقوا اكثرّ 0 ومساجدها . ... وأهل تلك الجزائر كلّهم عُفْلٌ لا سلاحَ لهم 
وليس فيهم من يقاتل . ومع ذلك استشهد منهم جماعةٌ منهم قاضيها . . وامرأة 
صاحخة . وهم مع أنهم ليس لهم سلاح تسيّبوا في شهادتهم . فرمُوْهم بالتراب 
والأحجارء وضربوهم بقطع من الأخشاب حتى قتلوهم ‏ رحمهم ألله رحمة 


53 
واسعة !153 , 


(52) المصدر السابق . ص 56 -- 57. 
(53) المصدر السابق . ص 65 - 66. 
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ويوجز صاحبٌ ( تحفة المجاهدذين ) أفعال البرتغاليين وأثرها على المسلمين في 
منطقة المحيط الحهندي فيقول : ١‏ والله سبحانه وتعالى لما أراد امتحانّ عباده » أمهل 
الإفرنج 5-7 في كثير من البنادر - كبنادر مليبار وجزرات وكنْكن وغيرها » واستولوا 
بحكمتهم واجتماع رأبهم على كثير من البلدان , فبّنوا القلعة ف هرموز ومسكت 
[ مسقط ] وديو حل وشمطرة وملاقة وملوكو . . . وبنادر كثيرة في سيلان » ووصلوا 
إلى الصين 4 لإضبا دك السجارة لهم في هذه البنادر وغيرها عار اللسلمين نيا 
متذلّلون مطيعون لهم كالخدّمة لا يمكن لهم التجارةً إلا فيا قلْتْ رغبتهُم فيه . . . ففي 
أول امرهم قطعوا عن المسلمين من التجارة تجارة الفلمُل والزنجبيل » ثم تمجارة القرفة 
والقرنفل والبسباس وغيرها مما الفائدة فيه اكثر ؛ ومن الأسفار بر العرب وملاقة 
وأشي [ شمال سمطرة ] . . . فلم يَبْقَ نّ لمسلمي مليبار إلا تجارة الفلفل والنارجيل 
والثوب ونحوها . والأسفار جزرات وكنكنٌ وشولندل . . . والقلعات التي بنوها لم 
يأخذها أحد إلا السلطان المجاهد علي الأشي - نور الله ا فتح شمطرة 
وجعلها دار إسلام ... وإلا السامري [ صاحب كاليكوت ] فإنه فتح قلعتي 
كاليكوت وشاليات » وإلا راعي [ ملك ] سيلان فإنه فتسح جملةً من القلاع التي بَنوا 
فيها )3520 , 


كم ف لا الا ا اي 
١66 [‏ م ] صاروا يعطون أصحاب المراكب الورقة ( 232682 ) عند السفر . وإذا 
ظفروا بهم في البحر اخذوا المركب وما فيه وقتلوا من فيه من المسلمين وغيرهم شر 
قتلة . ذبحاً وإغراقاً بربطهم بالحبال وإدخخحال الكثيرين منهم في أمثال الشباك 
وإغراقهم في البحر لكك 


ويؤكد المغبري في كتابه اكثر من مرة بأن « قصدهم [ البرتغاليين ] الأعظم 
تغيير دين الإسلام وإذلال المسلمين »5©9) . وكانوا يلجأون إلى الإكراه لبلوغ 
غرضهم . من ذلك أنهم في حدود سنة 970 ه / 1561 م « أخذوا في كووه ( 008 ) 


(54) المصدر السابق » ص 66 - 68, 
(55) المصدر السايق » ص 68. 
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جمعاً ها كثيرين من تجار المسلمين الحبوش وألزموهم بالرجوع إلى النصرانية وأذوهم حتى 

تنصّر أكثرهم ظاهراً ٠‏ وخرجوا منها [ كووه ] بما معهم من الأموال . ثم رجعوا إلى 
ا يبحمد الله . ولكن اما فيد ألزموها بذلك 2( فأبت وامتحنت حتى ل 
بذلك . رحمها الله 25790 , 


غزاة مسلمي مليبار يتصدون لمراكب البرتغاليين . 


لم يستكن مسلمو مليبار لما حل بهم بعد مقدم البرتغاليين , ٠‏ فهبوا - بالرغم من 
كله إمكاتياتهم. اخربية - للوقوف في وجههم ابتداءً من كاليكوت حيث كان البرتغاليون 
قد أقاموا قلعة عام 921 ه / 1516م. ففي مطلع عام 931 ه/ نوفمبر 1524م ٠‏ 
وقعت فتنة بين البرتغاليين وبين بعض مسلمي فندرينة في كاليكوت . فحاصر 
المسلمون وعساكر السامري قلعة البرتغاليين » ووصل الى المدينة المسلمون للجهاد في 
سبيل الله من بلدان كثيرة » وبعد عام من الحصار والقتال. اضطر رجالٌ الحامية 
البرتغالية إلى الإإنسحاب الى مراكبهم « فازداد بقح القلعة غيظهم وعداوتهم 
للاجاررق اسل د 


مير 


وأاحد سافاف تن ملعيل هن هرانق باعل ليان تقر العازات عن مراك 
البرتغاليين المزاولة للتجارة الساحلية » وتغنم ما تحمله من بضائع . ففي رمضان عام 974ه/ 
مارس 1567 م . أخذت جماعة من المسلمين مركباً كبيراً للإفرنج فيه الأرز 
والسكر قبالة فنان . إلى الجنوب من كاليكوت . وفي جمادى الآخرة عام 976 ه/ 
نوفمبر 1568 م . ظفر غزاة البحر المسلمون مركب كبير اخر خرج من كشي فيه نحو 
ألف من الإفرنج . وفيه مال جليل قبالة شاليات ١‏ ما بين فنان وكاليكوت ) . 
فأحرقوا المركب وغنموا يعض المدافع الكبار , وأسرها اكثر من مائة إفرنجي غير 
الخدام والعبيد » وهلك الباقون . وبعد ذلك بأيام » غلم المسلمون اثنين وعشرين 
مركبا للإفرنج مملوءة ارزاً . عدوي المرى برغو حر تمت ياجامأسن الجا 
المسلمين على إحدى قلاع البرتغاليين فيقول : « وف جمادى الآخرة سنة ثمان وسبعين 
[978ه/ نوفمبر 1570 م] دخل كت بوكر ليلا في داخل خبر منجلور في ستة أغربة 


(57) المصدر السابق ء ص 69. 
(58) المصدر السابق . ص53 . 
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واحرف اكت القلدة التي للإفرنج فيها . وأخذ غراباً صغيراً وخرج منها سالماً مع 
الأغربة التي كانت معه . فلا وصل قريب كنور لقي نحو خمسة عشر غراباً من غربان 
الإآفرنج . فحاربهم واستشهد ... وكان رحمه الله حالص النية في جهاد 
الإفرنج» ,)059 

وكان 6 يحرضون السامري صاحب كاليكوت على حرب قلعة شاليات 
والتخلص من الوجود البرتغالي فيها . كما حدث في كاليكوت « فدخل هؤلاء 
المتلطون ف شانيات: . ...ويل اليينا اللبللمون من بات ليله للتعهاء » + وظلية 
حامية القلعة الصلح مع السامري » فقبل ذلك وأخرجهم متها » في حمادى الآخرة 
9ه / نوفمبر 1571 وهدم القلعة حجراً حجرأ . . . وسلّم بعضها لعمارة المسجد 
اجامح القديم الذي هدموا عند بناء القلعة »1909 , 


ورداً على ذلك ء قام البرتغاليون باعتراض مراكب المسلمين وضرب حصارٍ 
اقتصادي على موانتهم . ففي 985ه/1577 م ء أخذوا من مراكب المسلمين أكثر من 
ين ةن ركنا كانت سماد انير تلناد . كى) أخَذوا عله هن سواكت 
كجرات العائدة من جدّة . وخرجت غربان الإفرنج من كشي لتعطيل أسفار 
المسلكن 6 .وشددت في عام 1 ه/1583 م الحصار على موانيء السامري صاحب 
كاليكوت ولإازمت « عليها دوام الأوقات من أول الموسم إلى اخخره 2 . فتعطلت 
الأسفار حتى إلى البلد القريب » وتعطّل وصولٌ الأرز من تلناد » . ووقع قحطّ عظيم 
بسيب الحصار . مما حمل السامري الى مصالحة البرتغاليين » فحصل « لرعاياه السفرٌ 
إلى بنادر كجرات وغيرها . . . وحصل سفرٌ مركبين من كاليكوت إلى بر 
العرب )610 , 


(60) المصدر الابق . ص75. 
(61) المصدر السابق . ص 81 - 83 . 
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الإسْلامو والشامون فهك . د 
اعستي م عا ربو 


تقديم 

تعتبر كندا اكبر دول العالم مساحة بعد 
الاتححاد اللسوقييي حيث تبلغ مساحتها 
56 كيلو مترأ مربعاً"' . وهي عضو في 
مجموعة الآمم البريطانية « الكمنولث » . 
وكندا من الدول الغنية بمواردها الطبيعية من 
الأخشاب والبترول والنحاس والذهب 
واليورانيوم » ونتيجة لضخامة تلك الموارد 
وترامي اطراف البلاد الكندية فإن الحجزء الأكبر 
ما 1 ينك بعد . وتعتبر كندا بلدا اليا من 
السكات ]ذ! نذا قوويه سحاحتها بعدد لكان 
الذي يصل إلى ما يقارب خمسة وعشرين مليونا 
جلهم من دول أوروبا الغربية وخاصة فرنسا 
وبريطانيا وهولندا والمانيا وأيرلندا . 


(1) انظر الموء .وعة العربية الميسرة مادة « كندا و ط 5 ص 1483 . 
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وكندا مقسمة من الناحية الجغرافية إلى عشر مقاطعات واقليمين ولكل مقاطعة 
عاصمتها وحكومتها الخاصة .. وأهم مدنها « أتوا 4118/2 » وهى العاصمة الاتحادية 
ومقر الحكومة الفدرالية . 


ومونتريال اوع)دهك1 وتورنتو 1070210 وكويبك 0106066 وهي من أضخم 
المدن التجارية الكندية وفانكوفر:7نام0مة177 التى تمثل بوابة كندا الغربية وهى مركز 
وميناء تجاري هام على المحيط المادي . 50 هاملتسون 113111601 07 مركز 
صناعات الحديد والصلب . وادمنتوت 80130108 وهى مدينة الصناعات البترولية 
وبها أقدم جالية عربية إسلامية وعلى ترابها أسس المسجد الأول في كندا سئة 1938 ى) 
سترى . 

وتنتشر بين سكان كندا اليوم جميع الديانات المعروفة قي العالم وإن كانت 
المسيحية تستائر بالغالبية منهم . وتعتبر اللغة الانجليزية هي لغة التعامل الأولى في 
كندا عدا مقاطعة « كويبك ©0656 » التي تعتمد الفرنسية لغة للتعامل : 


المسلمون 

يقول الأستاذ داود حسن حمداني في كتابه©2 . الذي لا يزال مخحطوطا 
« المسلمون في كندا » أن سنة 1854 شهدت ميلاد أول مسلم » في كندا لأبوين 
مسلمين هاجرا من اسكتلندا واختارا مقاطعة « أونتاريو 818215© » موطنا لما وكانا 
يشكلان مع بضع عائلات2© أخرى منتشرة في تلك المقاطعة انذاك كل الجالية 
اللاسلامية الى وصل عدد افرادها سنة 1871 طبقا للاحصاءات الكندية الرسمية ثلائة 
ع خض ]0 وتغرب شمس القرن التاسع عشر تاركة وراءها 375 مسلياً على 
الساحة الكندية جلهم من العرب والاتراك واليوغسلاف والألبان . 


ورغم الفتور الذي شهدته الحجرة إلى البلاد الكندية خلال العقود الشلاثة 
الأولى من هذا القرن إلا أن اندلاع الحرب الكونية الثانية متزامنة مع سياسة 
الحكومات الكندية انذاك بتشيجع الشهجرة الخارجية لاستعمار الأراضي الشاسعة 


)2( 2 ) ذا كستاكد 181 
)3( 82 طععمكا 3 - 1401 وع ع5 طموععه2ه11 عنتصة 151 تل ددن داز كتستاكتتخ 


5-5 4 #الالاث 127 .م 7 أنوم 0ش مون كه كتاكض © 
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ودعم الاقتصاد الكندي . جعل عدد المهاجرين المسلمين إلى كندا سنة 1951 يقفز إلى 
ثلاثة الاف مهاجر من اقطار اسلامية واقطار تقطنها أقليات اسلامية . 

واستمر تدفق مئات المهاجرين المسلمين إلى كندا خلال العقدين الخامس 
والسادس من هذا القرن من عدة دول وخاصة من باكستان . الحند.ى ماليزيا 5 
يوغسلافيا » تركيا » ايران ومن دول عربية . أما السبعينات فقد شهدت على وجه 
الخصوص تدفق عدة اللاف من العرب اللبنانيين والفلسطينيين وذلك عقب اندلاع 
الحرب الأهلية في لبنان والاجتياح الاسرائيلي الامريكي لها . 


واليوم ينتشر المسلمون في طول البلاد وعرضها من « هاليفاكس 11511682 , 
شرقا إلى « فيكتوريا ٠710601518‏ » على ضفاف المادي ومن تجمعات الاسكيمو في 
الشمال حتى الحدود الامريكية جنوباً ويصل تعدادهم التقديري إلى ما يربو على 135 
ألفا يمثل العرب حوالي 1 وعثل مسلمو شبه القارة الهندية ما يقارب 27/ في الوقت 
الذي يمثل فيه مسلمو تركيا » يوغسلافيا , البانيا نسبة 16/ ويشكل المسلمون 
المهاجرون من جنوب شرق أسيا « اندونيسيا وماليزيا . الفلبين 2١‏ » فيجي . تايلاند » 
عوؤال 415 ويتكن السية مكنع سدلمون مق اقظار ععلقة , 


ويتركز الوجود الاسلامي اليوم في الجانب الشرقي للبلاد وخاصة في مقاطعتي 
« أونتارير 1320م08 ) و« كويبك 006560 » حيث يقطنبهها ما يربو على 50/ من 
المسلمين ويشتملان على 60/ من المؤ سسات الاسلامية في كندا0 . 


وينعطع السلموة فق تعبات علية شكلك فى"أغلب المذك والقرئ الكندية 
حيث تختار كل جمعية عددا من بين اعضائها للإشراف على البرامج الدينية والتربوية 
الاجتماعية للجمعية » وفي سنة 1972 أسس « مجلس الجماعات الاسلامية بكندا» 
.0 .24.0 .© » وهو مجلس تستظل بمظلته غالبية الجمعيات الاسلامية ويدف إلى 
توحيد جهود المسلمين في المجالات الدينية والتربوية وتقديم المساعدات للجمعيات 
الااسلامية وتنظيم الم تمرات واللقاءات بقصد توضيح صورة الاسلام للمواطن 
الكندى . 


)4( 1 لانث مقطها بطح .8 - طونيد6 .13 بوط و16 زنع هع عدم لومم 01 كلاتسناصصص تمتلكسكاخ عط 
.(78) ععهم 1983 5وع1م مأتتعطلم آأه لإاأتورع أو لآ عغطا , تطكع رسن 
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حضر المسلمون وغاب الاسلام 
إن هذا الوجود المبكر للمسلمين في كندا والذي سبق حتى قيام الدولة الكندية 
الموحدة بالشكل المعروف اليوم لم يقترن - وللأسف - بنشاط يذكر في مجال الدعوة 
الإسلامية يعرف تعريفا صحيحا بالاسلام ومعتقداته فبقي في نظر غالبية السكان 
الاصليين والكثير من المهاجرين أشبه بأساطير وخرافات . وظل المسلم في نظرهم 
شخصا ذا معتقدات غريبة أشبه بمعتقدات قاطنى الادغال الافريقية » ومرد ذلك إلى 
ما يل : ْ 
© إن المستوى الثقاني للمهاجرين الأول كان في حكم المعدوم حيث أن ما يقارب 
من 89/ منهم كانوا من الأميين أو من الذين لهم إلمام بسيط جداً بالقراءة والكتابة 
بلغاتهم الأصلية فكانوا غير قادرين على التعريف بالإسلام تعريفا سلياً . 


© إن غالبية المهاجرين تركوا ديارهم بنية العودة إليها بعد أن يصييوا من المال 
قدراً يمكنهم من الحياة في رخاء في بلداهم ووس حاتم ٠‏ وكنتيجة لذلك سيطرت 
الناحية المادية على حياتهم اليومية سيطرة لم تترك مجالاً ولا وقتاً لغيرها : 

نوف سر ا لد اي 
الدعوة 0 عل فرص العمل ناهج أ 0 بينهم وبين وظائقف يودون اده 
عليها فكان أن أخفى بعضهم اسلامه ولم يجهر بالدعوة له . واقدم الكثيرون على 
استبدال اسمائهم بأخرى غربية خشية أن تعرف انتماءاتهم الدينية من خلالها . 

ل مسيم اله ده ل 
ا إلى حد درق اتصال اسمن 0 بعضهم ببعض اتصالا ايجابياً 
يسفر عن تكوين حمعيات اسلامية تجمع شتاتهم 3 وتنظم جهودهم وتوجهها خدمة 
المعرة الااسلامية 5 

© انعدام المؤْ سسات الاسلامية ديئية كانت أو تربوية أو اجتماعية وهطى 
الاسسات الني ل بد من وجودها خلق إنسان واع مثقف قادر على القيام بدذور يذكر 
في مجال التعريف بالإسلام . ٠‏ 

ونتيجة لهذه اخلروف مجتمعة ظل تأثير المسلمين في السكان الاصليين وكثير من 
2 سس ل مسس سب بيجي مجِل كيه الدعوة الاسلافية (العدد الثاللك) 


المهاجرين ضثيلاً » وظلت معتقدات الاسلام غامضة حتى عند بعض مثقفيهم فهذا 
محرر بصحيفة شهيرة(2) في غرب كندا يكتب مقالا بمناسبة إقامة أول مسجد في كندا 
سنة 1938 فيسمى المسلمين « بالمحمديين » ويطلق على المسجد « الكنيسة المحمدية » 
ويعرف عيد الفطر ب « الكريسمس السوري » نسبة إلى المهاجرين المسلمين في تلك 
المدينة واغلبهم من سوريا ولبنان . إلى غير ذلك من المغالطات حول الاسلام وميادثه 
حتى عند من يعد مثقما مثل هذا المحرر . 


المسحد الأول 

في مايو 1938 تحصلت « الجمعية العربية الإسلامية مصتاكتاد مقتط2:هم 
10 على ترخيص من بلدية و ادمنتون 2 » عمقاطعة ( البرتا 
1ع ) بشأن بناء مسجد بمارس فيه المسلمون شعائرهم الدينية واللاجتماعية ولم 
تمض شهور ستة على الحصول على الترخيص حتى كان أول مسجد في كندا وثالث 
مسجد في شمال امريكا حقيقة واقعة ٠:‏ والح السب شاوه الأحد 12 ديسمبر 
8 بحضور العلامة عبدالله يوسف علي صاحب الترجمة الشهيرة لمعاني القران 
الكريم كنا حضر حفل الافتصاح عدد من المسئولين في المقاطعة ومندوبون عن 
الجاليات الاسلامية في المدن القريبة . 

وهز خخبر افتتاح المسجد الأول في كندا قلوب المسلمين وأوقد شعلة الحماس 
عند جمعيات إسلامية مختلفة لتأسيس مساجد أخرى . واليوم وبعد ما يقارب نصف 
قرن على تشييد المسجد الأول لا تلو مدينة كبيرة في كندا من مسجد أو مركز اسلامى 
حيث ينتشر قرابة الأربعين مسجداً ومركزاً اسلامياً على التراب الكندي » ويعتبر المركز 
الاسلامى, الكندي بمدينة ادمنتون 5020208105 احدثها وأكبرها وهو المركز الذي شيد 
داعت كبين مق جمعية الدعوة الاسلامية العالمية » ويعمل المسلمون جاهدين في كثير 
من المدن والقرى الكندية لإقامة مساجد جديدة بمجهودات ذاتية وبمساعدات من 
يعض الدول والمنظمات والجمعيات الاسلامية ولا غرو في ذلك فالمسجد ‏ في دول 
يمثل فيها المسلمون أقلية - هو المؤسسة الدينية والتربوية والاجتماعية التي يمارس 
السلدون عاطامم مرح خادها ؛: 1 


)5 5 ععدم 1938 "9 ياعه نزدلموكا «لقوسيده[ ومامعصلظل» 
6 صق صا كس تاك نامز 
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حركة الدعوة 

سبق أن قلنا إن الدعوة الإسلامية كانت في حكم المعدومة خلال العقود الثلاثة 
الأولى من هذا القرن نتيجة لجملة اسباب اوضحناها أنفاً غير أن قطار لديو بدأ 
تحركه في أوائل الثلاثينات بعد ظهور أبعض الجمعيات الاسلامية في بعض المدن 
الكندية ولكنه كان تحركا بطيعاً وعشوائياً مدفوعاً بجهود فردية مشتتة وسط مسالك 
مليئة بالعوائق والعقبات وذلك لانعدام اللاساسات العرور» التي تكفل نجاح عملية 
الدعوة . فلم يكن هناك الداعية المعد اعذاداً جيداً وعتاضنا للعمل في هذا الميدان . 5 
وحتى الذين وجد عندهم الصدق والحماس للمشاركة في حمل لواء الدعوة كانوا في 
الغالب يفتقرون إلى الحصيلة العلمية المناسبة الى تؤ هلهم لخوض غمار ذلك الميدان 
في ثبات . 

غير أننا في ذات الوقت لا بد أن نعترف بأن كثيراً من المهاجرين الأوّل - رغم 
صحالة ثقافتهم ورغم الظروف الطبيعية والاقتصادية والاجتماعية بالغة الصعوبة التي 
احاطت بوجودهم هناك قد بذلوا قصارى جهدهم في سبيل ابلاغ رسالة الاسلام في 
وقت م و هناك جمعيات أو مؤسسات أو دول اسلامية تقف وراءهم وتدعمهم 
ماديا ومعنوياً » ويمكننا القول بأن إقامة أول مؤسسة اسلامية في كندا متمثلة في 
مسجد الرشيد يمثل خحطوة ة هامة على طريق برمجة وتنظيم الدعوة إلى دين الله . وجل 
للعيان أن حركة الدعوة الإسلامية خطت خطوات راسخة بعد تلك الخطوة بفضل 
ازدياد اعداد المثقفين في أوساط المهاجرين . وتوافد مئات الطلاب من الدول 
الإسلامية للدراسة بالجامعات الكندية » والزيارات التي قام بها الكثير من العلماء 
المسلمين لإلقاء بعض المحاضرات والندوات والمشاركة في عشرات المؤ هرات 
الاسلامية التى تنظمها وتشرف عليها الجمعيات الاسلامية في مختلف المقاطعات 
الكندية . ولا يمكننا ‏ ونحن بصدد الحديث عن الدعوة ‏ تجاهل الدور الذي تضطلع 
به بعض الجمعيات الاسلامية مثل جمعية الدعوة الاسلامية العالمية في إثراء حركة 
الدعوة الإسلامية من خلال اعداد المطبوعات المختلفة التى تتناول بعض القضايا 
الاسلامية بالشرح والتحليل . وبإيفاد عشرات الدعاة والائمة والمدرسين لتعليم أبناء 
المهاجرين . وبالمساعدات الي تقدمها لتشييد المساجد والمراكز والمدارس الاسلامية » 
ووصع برامج تربوية ودينية ها . . 


ورغم تلك الخطوات التي حققتها الدعوة والتي اسفرت عن اعتناق العشرات 
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للاسلام عن قناعة . وتفهم الآلاف من اللمثقفين لرسالته الخالدة إلا أن اسلوب 
الدعوة في مجمله لا زال اسلوباً كلاسيكيا يفتقد إلى البريجة العلمية الواعية وإلى 
التخطيط المنظم . وإلى تخلق الداعية المتفهم لنفسية الانسان الكندي .الملم بالظروف 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية لذلك الانسان . 

إن الداعية أو العامل في حقل الدعوة الإسلامية هو عصب عملية الدعوة وهو 
الركن الاساسي فيها . وعليه فإن نجاحها من عدمه يعتمد بالدرجة الأولى على حيوية 
ذلك العمس و شاط + وكعاكية ذللفالركن وستلكمة اضساتفة:: 

ومن هذا المنطلق فإن حركة الدعوة على الساحة الكندية لا زالت بحاجة ماسة 
إلى خلق الداعية الواعي والمثقف الذي يدعو إلى سبيل ربه بالحكمة والموعظة الحسنة 
ويجادل الناس بالتي هي أحسن . الداعية الذي يدعو الناس بعمله قبل أن يدعوهم 
بلسانه » ويجذهم بسلوكه الاسلامي قبل عبقريته الخطابية .» الداعية الذي يتحلى 
بالأخلاق الحميدة والسيرة الحسنة والروح الاسلامية الصافية التي تجعل الناس يثقون 
فيه ويحترمونه ويرون فيه القدوة والمثال . الداعية الذي يخاطب الناس على قدر 
عقوهم . وحسب ثقافاتهم وبيئاتهم وظروفهم الاجتماعية . القادر على توصيل 
حقائق الاسلام دون تعقيد وتزمت وجري وراء الاختلافات المذهبية . 


داء الحزبية والمذهبية 


إن الخالية الاسلامية في كندا تمثل الأمة الاسلامية في تركيبتها الاجتماعية ء ولا 
غرابة بعد ذلك إذا قلنا أنها تمثل كل ايجابيات تلك الأمة وسلبياتها » فليس من العسير 
أن تدرك مدى اعتماد تلك الخحالية على نفسها في بناء مؤسساتها الدينية والتربوية 
والاجتماعية والحرص على تعليم ابنائها مبادىء ديننا الحنيف ولغتنا العربية وحماس 
غالبية قياداتها لنشر رسالة الاسلام . وليس من العسير في ذات الوقت أن تلاحظ أثر 
المذهبية والحزبية الدينية والسياسية في تفتيت وحدة تلك الجالية والحيلولة دون وحدة 
كلمتها حتى في ابسط أمورها .» حيث تساهم الاحزاب السياسية ذات الغطاء الديني 
في توسيع اللحوة بين المسلمين بتناوها للقضايا الاسلامية من خلال منظارها ورؤيتها 
وتطلعاتها السياسية ورمي مخالفيها بشتى النعوت والصفات .... ومن جهة اتخحرى 
هناك المذهبيون المتزمتون الذي يجدرون الاختلافات المذهبية الفقهية وليس لهم من 
زاد في ذلك سوى كتب مليئة بالخرافات والاسرائيليات ألف غالبها في فترة الانحطاط 
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الثقافي للأمة الاسلامية وفي فترة الصراعات الحزبية السياسية على السلطة » وكثيراً ما 
تضيع بساطة الاسلام ومنطقية تعاليمه بين افكار الحزبيين المريضة وتمحلات المذهبيين 
العقيمة » والاسلام ببساطته وعالميته ومنطقيته بريء من كليههما براءة الذئب من دم 
ابن يعقوب . 


وكنتيجة لتلك الانقسامات المذهبية والحربية أصبح مألوفاً في كندا - كمأ همي 
الخال في اغلب الحاليات الاسلامية في المهجر ‏ أن تجد مساجد للشيعة وأخرى للسنة 
أو مساجد للعرب وأنخخترى للباكستانيين وثالثة لليوغسالاف أو الاتراك . وقد تذهب 
الحلقة في ضيقها إلى أكثر من ذلك بكثير . 


وفي ظلام هذه الانقسامات المذهبية | التي ما أنزل الله بها من سلطان والتي تمزق 
وحدة الخاليات الاسلامية في المهجر تمام] كيا تعصف بوحذة الأمة الاسلامية داحل 
حدودها لا يمكن أن نتجاهل جهود بعض القيادات الاسلامية المثقفة الواعية المدركة 
لخطورة تلك الانقسامات الرامية إلى نبذ المذهبية والحزبية بجميع اشكاها وشتى 
صورها . وعملها الدؤ وب من أجل تذكير جماهير المسلمين إلى ما وزد في كتاب الله 
الذي لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه من تحذير للأمة الاسلامية من مغبة 
التفرق والتشرذم والتشيع حيث يقول سبحانه وتعالى : #8 أن اقيموا الدين ولا تتفرقوا 
فيه !”ا # واعتصموا بحبل الله جميعا ولا تفرقوا واذكروا نعمة الله عليكم إذ كنتم 
اعداءً فألف بين قلوبكم فاصبيحتم بنعمته انحوانا 3 , 


© إن الذين فرقوا دينهم وكانوا شيعا لست منهم في شيء إنما امرهم إلى الله ثم 
ينبئهم بما كانوا يفعلون 9#" . 


0( الشورى 13 . 
(8) آل عمران 103 . 
(9) ال عمران 105 . 
(10) الأنعام 159 . 
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المؤسسات التربوية 

سبق أن قلنا إنه من إيجابيات الحالية الاسلامية في كندا هو حرصها الشديد على 
تعليم الجيل الحديد من ابنائها مبادىء الدين الاسلامي الحنيف واللغة العربية , 
حيث تنتظم فصول دراسة لذلك الغرض يومي السيت والأحد في اغلب المساجد ء 
وتقوم بعض الحاليات في مدن مختلفة بتأجير فصول دراسية لاستخدامها في عطلة غهاية 
الاسبوع أو في الفترة المسائية خلال أيام الاسبوع . ورغم الجهود التي تبذل في سبيل 
ارساء دعائم ثابتة لتعليم ابناء المهاجرين إلا أن مردودها لا زال دون المستوى المطلوب 
لاسباب يمكن حصر اهمها فيا يل : - 

- إن بضع ساعات في الاسبوع غير كافية على الاطلاق لإعطاء الطالب قدراً 

ذا شأن من المعلومات يساهم في بناء شخصيته المتميزة دينيا وحضاريا . ولن يكون 
حصاد الطالب من تلك الساعات في اخر العام اكثر من مجموعة من الكلمات العربية 
المفككة وعدد من قصار السور يرددها لفظيا دون أي ادراك لمعانيها . 


2 عدم وجود المدرسين الأكفاء المؤ هلين تربويا. جعل عملية التدريس تقتصر 
في غالبها على عناصر تنقصها الخبرة وتفتقر إلى التأهيل العلمي ما جعلها غدر قادرة 
على توصيل المعلومات إلى التلاميذ والتفاعل معهم تفاعلا ايجابيا يخدم العملية 
التعليمية . 

انعدام المناهج الدراسية التي تتمشى مع تلك البيئة وتتناول بالمداقشة 
والتحليل قضايا الانسان المسلم الذي يعيش فيها » وتعمل على تحصينه من الامراض 
الاجتماعية المتفشية في ذلك المجتمع » وتساهم في بناء شخصيته الإسلامية . حيث 
إن المناهج المستعملة اليوم في غالبية مدارس الحالية الاسلامية هناك هي إما خلاصة 
جهود فردية حدودة أو اقتباسات من المناهج المعتمدة في بعض الدول العربية . 

إن الناحية المادية المسيطرة على كل جوانب الحياة حالت دون المشاركة 
الايجابية من جانب الاسرة في بناء شخصية الطفل الاسلامية فين قصور أولياء الأمور 
وتقصيرهم وانشغاهم بالسير الحثيث خلف بريق الدولارات يقع الابناء فريسة سهلة 
للثقافة الغربية بأمراضها الاجتماعية المزمنة » ويتشربون عادات وتقاليد ليست من 
ديهم وخضارتيم في شيء . 

إن مسئولية كبيرة وخطيرة تقع اليوم على الآباء والامهات وعلى قيادات الحالية 
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الإإسلامية في كندا ومثقفيها وعلى كل الغيورين على الاسلام والعروبة. وهي العمل 
بكل الامكانيات لتنشئة جيل اليوم تنشئة اسلامية » والحيلولة بشتى السبل دون ذوبانه 
في الحضارة المادية الزائفة وانغماسه تي انماط الحياة الغربية المريضة وذلك بإقامة 
مؤسسات تربوية اسلامية خخاصة تحفظ لأبناء المسلمين كيائهم وشخصيتهم وتخلق من 
بينهم قادة الغد ورجال الدعوة إلى دين الله في تلك الديار . 

إن المساجد المكيفة والمراكز الاسلامية الضخمة المزودة بكل الامكانيات 
والمراتب الاقتصادية والسياسية والعلمية التي يحتلها غير قليل من المسلمين هنالكه لا 
قيمة لها على الاطلاق إذا ل تؤد مجتمعة إلى تنشئة جيل اليوم تنشد اسلامية قوية تجعله 
يعتر بدينه وتراثه وحضارته .» وتجعله في ذات الوقت قادرا على المشاركة الفاعلة في 
قضايا أمته العربية والاسلامية محاربا لكل ما يخلخل وحدتها من مذهبية مقيتة وحزبية 


8 + ب بل سل مجلة كلية الدعوة الاسلامية والعده الثالث) 


بيست اس الزراري 


إن البحث في موضوع (مدارس الاستشراق ) يشكل صعوبة بالغة نظراً لقلة 
المصادر التي تناولت هذا العنوان ومعظم الذين تحدثوا عن الاستشراق لم يتطرقوا إلى 
المستشرقين نقداً أو تحليلا أو اعجاباً . 

ومع هذه الصعوبة التى تحدثت عنما إلا أن هناك من أشار إشارات خفيفة إلى 
هذا الموضوع ومن هؤلاء ( الهراوي ) الذي يقسم المستشرقين إلى مدارس ثلاث : 

1- مدرسة تختص بمباحث القرآن الكريم . 

3- مدرسة تختص يباحث تتعلق بسيدنا عحمد وق . 

وهذا التة لتقسيم وإن قبل شكلا فإنه لا يقبل موضوعاًء ذلك لأنه يعتمد الاستشراق 
على أنه مجال يهتم بما يتعلق بالإإسلام والمسلمين خاصة دون غيرهم . وهذا أمر لا 
يمكن التسليم به لأن الاستشراق مجال أوسع يشمل كل المستشرقين الذين بهتمون 
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مدارس الاستشراق 


الخرق عجوم سزاء أكان اسلاماً أم غيره وسواء أكان ديئاً أم لغة أم أي أمر اخرة"). 

ومن هؤلاء أيضاً الذين ل ا اك 0 
فصلا ناا حوق هذا الموضوع في كتابه (المستشرقون) في طبعته الأولى . واهتم في 
هذا الفصل بتوزيع الاستشراق إلى مدرستين هما : 

1 المدرسة السياسية لاتحت ادير 

2- المدرسة الأثرية التي مهتم بالآثار . 


وعلى الرغم من تقسيمه هذا إلا أنه خصص بقية كتابه الكبير لدراسة 
المستشرقين على أساس التقسيم الجغراني ومع ذلك فإنه لم يتطرق إلى خصائص 
ومميزات كل بيثة » بل ركز اهتمامه على ذكر اعلام المستشرقين وما خلفوه من آثار 
ا ا ل ل التي برزت في ميدان 
الاستشراق . ويبدو أن العقيقي اقتنع بالتوزيع الجغرافي وعدل عن تقسيمه الأول 
بحيث خرج كتابه في طبعته الصديدة دون أن يحوي فصلا خاصاً عن مدارس 
الاستشراق© ., 

وفي هذا الإطار يبرز أيضاً اسم يوسف داغر في كتابه (مصادر الدراسة الأدبية) 
الذي اسهب في الحديث حول هذا الموضوع متخذاً التوزيع الجغرافي أساساً 
للتقسيم . ومركزاً على ذكر خصائص وبميزات كل مدرسة ولكن الذي يؤخذ عليه أنه 
بالغ في إضفاء صفة العلمية والموضوعية والمنهبجية على بعض المدارس . فهو يقول 
مثئلا عن المدرسة الفرنسية ( أنها تتميز بالوضوح في الإإفصاح . والحلاء في التعبير. 
والدقة في البحث ) وصاحبها يحاول على الدوام ( أن يعطيك عن الموضوع الذي 
يبحث فيه أصدق صورة وأتمها مجلوة بعبارة ناصعة واضحة لا يواجهها لبس أو 
غموض )" ولا أعتقد أن أحداً درس الا ستشراق وتعرف على بعض أبحائه يمكن أن 
يسلم بهذه الأوصاف التي ذكرها يوسف داغر خاصة عندما يعدد خصائص المدارس 
الى ذكرها فهو يقول : 


(1)د / أحمد سمايلوفيتش / فلسفة الاستشراق وأثرها ني الأدب العربي / دار المعارف / القاهرة / ص 
09 1 

(2)المصدر السابق تنفسه ص 220 . 

(3) المصدر السابق نفسه ص 222 , 


280 مجلة كلية الدعوة الاسلامية إالعدد الثالث) 


( إنها أي الخصائص علمية مطلقة مع كل ما للعلم الحديث من مقتضيات 
وموجبات ... نقدية محللة ناخلة مغربلة تتجلى فيها روح النقد العلمي المقارن دوت 
مراعاة أو محاباة لأي عامل من عوامل الأثر والغرض . نموذجية قياسية بمعنى أن 
المستشرق يتناول بحثه على وجه من منطلق العلم ووجه البحث في الطريقة والسياقة 
والاستطراد والتوسع والغرض والبسط بحيث تتضح أمامك المعالم وتستبين 
الأهداف . . . . موسوعية أو جامعية بحيث أنه إذا تناول مستشرق موضوعاً ما 
سرون اصح و اسطير مو اطواي ي فلا يدع فيه مزيداً لمستزيد . كل هذا في 
وضوح وجلاء ونقاء ونصاعة*) 

هذه هي المحاولات السابقة في هذا الموضوع أضيف إليها ما ذكره الدكتور 
أحمد س|يلوفيتش الذي عدد التصنيفات السابقة ‏ ولعله اقتلع بها حيث أضاف 
إليها المدرسة اليوغسلافية باعتبازه أحد أفرادها فهو أحسن من يتحدث عنها . 

أعود للتأكيد على ما ذكرته في البداية من صعوبة البحث في مثل هذا 
ال موضوع ء ذلك أنه يبدو من المستحيل تصنيف هذا العدد اغشائل من المستشرقين في 
مدارس ذات خصائص محددة خاصة أنهم يمثلون جنسيات مختلفة ويتكلمون 
بلغات متعددة ويسيرون في اتجاهات متنوعة وينطلقون من أهداف متباينة » ولا بد 
لكل من أراد الخوض في هذا الموضوع خاصة وميدان الاستشراق بصفة عامة أن يلم 
بأطراف كل هذه الاختلافات . وهذا على ما يبدو أمر مستحيل ء ولكن مع استحالته 
هذه فإنه من الممكن الالتجاء الى التوزيع الحغرافي يي لسن 
البيئة بمالها من خمصائص - إيجابية كانت أو سلبية ‏ ذات آثر كبير في ا 
الكاتب وتوجيه افكاره » خاصة إذا اخذنا في الاعتبار أن بعض البيئات الأوربية 
خضعت لتأئيرات اقتصادية واستعمارية كبيرة في علاقاتها مع دول الشراق عهوما : 

وإياناً بكل ما تقدم فإنه يمكن توزيع الاستشراق إلى مجموعة مدارس رئيسية 
مع الإشارة إلى كل مدرسة بملامح ومميزات غالبة وليست قطيعة بمعنى أن أي صفة أذكرها 
لمدرسة من المدارس إنا تتوفر بنسبة كبيرة وليست شاملة أو قطعية بشكل تام أو قطعي 
وعلى هذا فقد قسمت الاستشراق إلى مجموعة مدارس ساتي على ذكر بعضها في هذا 
البحث وسأترك البقية إلى فرصة اخرى إن شاء الله . 


(4) المصدر السابق نفسه ص 222 . 


مدارس الاستشر اق ل بس بيب بجي ب بج بج جل 2 


أولاً : المدرسة البريطانية 

تعتبر صلة الانجليز بالشرق صلة قديمة جداً ترجع إلى سنوات ما قبل 
الاسلام » حيث يذكر البعض أن علاقات قامت بين إيرلئدا والشرق منذ منتصف 
القرن الثالث للميلاد وذلك حين ذهب بعض الرحالة الرهبان إلى مصر وسوريا 
وفلسطين في طريقهم إلى الأراضي المقدسة . ورغم وجود هذه الرحلات المبكرة جداً 
إلا أنه لم تظهر كتابات الانجليز حول الشرق إلا في القرن الأول للهجرة عندما كتب 
( 18/111121 ) حول رحلته إلى اليلاد العربية . ثم تبعه بقية الحجاج التجار 
وغيرهم 


ملامح الاستشراق البريطاتي 


1- إتطلق الاستشراق البريطاتي من دوافع ذاتية تمثلت في اتصال العلماء 
البريطانيين بالأندلس وصقلية لتعلم اللغة العربية والاطلاع على الفلسفة اليونانية من 
خلال ما ترجم منها إلى العربية » ثم تطورت هذه الدوافع بعد ذلك إلى دوافع دينية 
كان الحدف منها تنشيط حركة الإرساليات التبشيرية بتعليم اللغة العربية وبعض 
العلوم الدينية وأخيراً تبرز في الاستشراق البريطاني الدوافع الاستعمارية التي ظهرت أثناء 
اتصال الانجليز بالشرق غازين محمتلين . 

2- لعب الحدفان التبشيري والاستعماري دوراً بارزاً في إذكاء جذوة وحماس 
المستشرقين البريطانيين . 
من العلوم الأخرى التي لها علاقة مها . 

4 تركزت أبحاثه ودراساته واهتماماته حول الهند ومصر وبعض بلاد الشام . 

البريطاني . 


(5) د / ميشال جحا / الدراسات العربية والإسلامية في أوربا / معهد الإغاء العربي / 1982 / ص 27 . 
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لبلب يحلة كلية الدعوة الاسلامية (العده الشالث) 


6 - انخرط بعض المستشرقين الانجليز في السلك العسكري والدبلوماسي 
وعملوا كضباط أو مستشارين قِ وزارتي الخارجية والمستعمرات البريطانية ومن هؤلاء 
ريتشارد بورتين وواطسون ونورمان دانيال وغيرهم . 

7 أثر اكتشاف النفط في بعض البلاد الشرقية في ازدياد الاهتمام البريطاني 
بالعالم الشرقي وبالتالي ازدياد المعاهد والمؤ سسات التي تعنى بتعليم ودراسة اللغات 
الشرقية وعلى رأسها اللغة العربية . 

8- وصل عدد من أفراده بطريق أو ياخر إلى المجامع اللغوية العربية كأعضاء 

9 زاد اهتمامه في القرون الآأخيرة بالدراسات الإسلامية في محتلف مجالاتها . 

0 قامت الكثير من الجامعات البريطانية أخيراً بفقح كراسي الدراسات 
الشرقية » وزاد عدد المعاهد والمؤ سسات التى تعنى بدراسة اللغة العربية إلى جانب 
الأزدياد الملحوظ في عدد المكتبات والمطابع التى تعنى بطبع وبيع واقتناء ما يتعلق 
بالدراسات الشرقية9 , 


ثانياً : المدرسة الألمانية 
ترجع صلة الألمان بالشرق إلى القرن العاشر الميلادي . وذلك عندما أرسل 
الأمبراطور الألمني (أوتو) كاهناً يدعى (يوحنا) كسفير لدى الخليفة الناصرء وكان 
ذلك في سنة 956 . وارسل الخليفة الناصر بدوره أحد القساوسة من رعاياه كسسير 
عند الأمبراطور الألماني 7 . 


أما أول من عنى من الألمان بتدريس اللغة العربية فكان المستشرق كرستمان 
(1554 - 1613 ) وذلك عندما وضع كتاباً لتعليم الحروف العربية وكيفية كتابتها ‏ 8) 
ثم تتايع بعدها المستشرقون الآلمان في الاهتمام بالدراسات العربية والاسلامية . 


وهناك نقطتان جديرتان بالاهتمام يثيرهسما كثير من الباحثين الذين تعرضوا 


(6) المصدر السابق نفسه . 
(7) المصدر السابق نفسه / ص 185. 
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مدارس الاستشراق 


لموضوع الا ستشراق الألمان وهما : 


- أن الآلمان لم يكن هم مستعمرات في البلاد العربية ولذلك نجا مستشرقوهم 
- أن الألمان لم يحاولوا التبشير ولذلك نجا مستشرقوهم من العبث بالتاريخ 
وهاتان النقطتان جديرتان بالبحث والدراسة لاعتقادي أنما لا يرتكزان على 
أساس علمي ء. فالأولى يمكن أن يسلم فيها الشق الأول إذا اخحذنا الاستشراق 
وتعرض لمفاهيمه بالدس والتشويه » أماإذا أخذناالا ستشراق كمفهوم أكاديمي وهو كل غر 
اهتم بدراسة تتعلق بالشرق فإن هذا الشق أيضاً لا يمكن التسليم به باعتبار أن 0 
كانت لهم أيضاً مستعمرات في الشرق وكانت لهم أطماع مختلفة فيه 3 فقد كانوا 
يستعمرون مناطق واسعة في أفريقيا وبعض المناطق في آسيا . 


أما الشى الثاني من النقطة الأولى وهو الخضوع للسياسة فإنه يمكن أن يسلم به 
أشنا يز يوق بالاسد سخراق الآللاق قدعا أماق مريحلعه الأخيرة فإنه بدون شك خضع 
بصورة أو بأخرى للسياسة . وهذا غير مستبعد خاصة إذا أخحذنا ف الاعتبار ظهور 
النفط في بعض البلاد الشرقية وتطور علاقات المانيا مع الشرق إثر ذلك . 


أما النقطة الثانية وهي الأهم فإنه يمكن القول أنها غير صحيحة على الاطلاق » 
ذلك لأنها قيلت هكذا دون التمعن في تاريخ المانيا وبالأخص حركة الاستشراق 


- ما ثبت وبصورة قطعية ‏ أن للألمان جمعيات تبشيرية . وأنهم يقومون 
بدعم حركة التبشير ماديا ومعنوياً » وأن أحد مؤتمرات التبشير المهمة - وهو ما سمي 
بالمتمر الاستعماري ‏ قد عقدت في المانيا وقد جاء في إحدى الكلمات التي ألقيت 
فيه : « والمبشرون هم الذين اختصوا وحدهم بالاهتمام بأمر الإإسلام والبحث في 
شئون مستعمراتنا الألمانية إلى هذه الأيام الأخيرة . . . . وأنا لا أرى أن تظل الحالة 
على ما هي عليه بل من رأبي أن تنتقل أزمة السياسة الإسلامية منذ الان إلى يد 
المكوفة في مستعمراتنا » وعدم هذا المتحدث كلامه بقوله : « يجب علينا بالرغم من 
204 مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


العناية برعاية الإسلام أن نبتم بمقاومة انتشاره في مستعمراتنا على قدر الإمكان0*) . 


وجاء 5 أحد قرارات هذا ال مؤ تمر إن ارتقاء الإسلام يتهدد نمو مستعمراتنا 
بخطر عظيم ولذلك فإن المؤتمر اللاستعماري ينصح الحكومة بزيادة الإإشراف والمراقبة 
على أدوار هذه الحركة» 0 

2 ما تؤكده بعض المصادر من تتلمذ كثير من المستشرقين الألمان الرواد على 
أيدي مستشرقين فرنسيين وبالأخص (١‏ دي ساسي ) وهوشخصية يعرف الكثيرون دورهافي 
المجال المسيحى . 

ب االغث 1 المائية أذاكرة عير عاضرة عق الامتسراق الكذاق الت 
فيها : « إن الاستشراق الألماني في القرن اتساج عشر تحرر من تأثير الدين » فإذا 
اخذنا هذا الكلام على علاته فإنه يمكننا أن نتأكد أن الاستشراق الألماني كان قبل 
القرن السابع عشر تحت سيطرة التعصب الديني . 

وانطلاقاً من ذلك كله فإني لم اعتبر النقطتين السالفتين من خصائص المدرسة 
الألمانية رغم اعتبار بعض الباحثين لما وذلك للاسباب التي ناقشتها فيي] سبق 


ملامح الاستشراق الألمان 

1[ اتصف المستشرقين الألمان بالتغفان في العمل والصيز والمثابرة 3 فمتهم من 
فقل بصره ل دافا ومقا وذارها عق أن زر يرعان 

يقول أحمد أمين : ( وقد عرف الألمان بدقة البحث والصبر عليه والاستطاعة 
العجيبة في أن يؤلموا , بين أجزائه المتنافرة وأن يصلوا منها إلى أدق التائج 
وأعمقها )1!1. 

من أهم مميزاته اهتمامه بالقديم فالسمة الملاحظة عليه هي التركيز الكبير 
على نشر التراث الاسلامي بدرجة يستحيل معها ‏ كما يقول المنجد ‏ أن يخرج مجمع 
(9) عبد الرحمن الميداني / أجنحة المكر الثلاثة / دار القلم / 1975 / ص 50 وما بعدها . 


(10) المصدر السابق نفسه . 
(11)ميشال جحا / الدراسات العربية في أوربا / ص 184. 


مدارس الااستشراي 


علمى ما أخرجه مستشرق واحر2!! , 

(3)- كانت بدايته متأخرة جداً إذا ما قورنت ببدايته في بعض البلاد الأخرى 
ولم يعرف أي نشاط يذكر للاستشراق الألماني إلا في القرن الثامن عشر . 

4 ليمي بنشر المخطوطات وتحقيقهاوالأسما عكقير#خدا هذ المجال.. 

5 اهتم الاستشراق الألماني أكثر من غيره بفهرسة المخطوطات العربية 
والإسلامية وطال عمل الستشرقين في ذلك حت أن ( بروكلمان ) مل استقرق نص 

اهتم أكثر من غيره بوضع المعاجم العربيةء أو العربية اللاتينية . أو 
العربية الالمانية ».ويبرز في هذا المجال أسماء أمثال فرايتاج ونولدكه وهانزفير وشراجله 
وغيرهم . 

7 قام بعض أعضائه بالتدريس في بعض الحامعات العربية وخاصة في مصر 
ومن هؤلاء ليتمان وبرجستريسر وكراوس وشاده وشاخحت . 

8- وصل بعض اعضائه إلى عضوية المجامع اللغوية العربية . 
العربية وخاصة بيروت والقاهرة وبغداد 8 

0 كان الاين الذاق طابعا عيرا لعفن الشرين الآلمان وتخاصة القدماء 
منهم فقد كأن بعضهم ين ينشر النصوص العربية ويطبعها على نفقته رغم ما يعانيه من 
زهد بني جسه فيها . ووصل الحماس ببعضهم أنه أتقن ما يقرب من خمسين لغة 
ولهجة وخمير مثال على ذلك فريدريش روكرت . 

7 ا ا ا ل ا د 
تلمس 7 الديني الذي طرأ على الاستشراق الألماني . 
- ظل حبى بداية القرن التاسع عشر يبتم بالدراسات اللغوية والأدبية فقط 
دون غيرها من الدراسات . 


(12) صلاح الدين المنجد / المستشرقون الألمان //, ص 8 . 
6د سب مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


3 ابتدأ منذ القرن التاسع عشر في التركيز على الدراسات الإسلامية وتتابعت 
منذ ذلك الوقت دراسات الألمان حول الإسلام . 


14 اختلف عن غيره من مدارس الاستشراق الأخرى بالتركيز على البلاد 
العربية والدين الإسلامي دون غيرهم من لغات وديانات الشرق الأخرى . 

5 أثر ظهور النازية فى المانيا على حركة الاستشراق فيها وذلك بهجرة بعض 
زواذه إل بلاذ اعيرى + كاحت أو جوت البعضن :مدت في الخروت + بتار البحض 
بما ساد ألمانيا من جو فكري خاص . 

6 أثر ظهور النفط في بعض البلاد الشرقية وازدياد الارتباط التجاري بين 
المانيا وغيرها من البلاد العربية في الإنحراف بالاستشراق الألماني إلى دراسة اللهجات 
المحلية والتركيز عليها كوسيلة لتوثيق الصلة مع هذه البلاد . 

وخا يذكر ادوارد سعيد أن ( ما فعله تراث الاستشراق الآلماني هو أنه شذب 
ونقي وأحكم تقنيات كان مجال تطبيقها وا وأساطير وأفكاراً ولغات جمعتها من 
الشرق بمعنى حرفي تقريبا بريطانيا وفرنسا الامبراطوريتان . 

لكن ما كان مشتركاً بين الاستشراق الألماني والأنجلو فرنسي والأمريكي فيما 
بعد هو نمط من السلطة الفكرية على الشرق داخخل الثقافة الغربية )213, 


ثالثاً : المدرسة الإيطالية 

تعتبر إيطاليا ذات صلة كبيرة بالشرق منذ القدم » ويرجع بعض الباحثين هذه 
الصلة إلى فترة ما قبل الميلاد » وذلك نظراً لقرب ايطاليا جغرافياً من بعض البلاد 
العربية وافريقيا ء وعندها فتح العرب صقلية توطدت هذه الصلة بين الإيطاليين 
والعالم الإسلامي ثقافياً وخاصة في عهد الملك روجر الأول وحفيده فريدريك الثاني 
حيث كان بلاطه) كعبة للعلاء والمثقفين من كل البلاد الشرقية » وكان لوجود 
الفاتيكان في ايطاليا أثر كبير في توطيد الصلة بينها وبين البلاد الشرقية نظرا لما يوليه 
الفاتيكان من أهمية كبيرة جداً في التبشير بالدين المسيحي ومحاولة تنصير الشرقيين في 
0" 


: (13)ادوارد سعيد / الاستشراق / ترحمة كمال ابوديب / مؤسسة الابحاث العربية / ص 53. 
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مدارس الاستشراق 


هذا ولم يظهر الاهتمام الرسمي لايطاليا بالدراسات الشرقية إلا منذ القرن 
الحادي عشر عنذما بدأت الجامعات الإيطالية ني الاهتمام بالدراسسات العربية 
والإسلامية وابتدأت هذه الدراسات في جامعة نابولي في سنة ٠١5‏ ثم تبعتها بقية 
الجامعات الأخرى . 


ملامح الاستشراق الإيطالي 

1- بدأ رحلته بهدف ديني » ويتجلى هذا الهدف ني أن معظم مؤسساته قد 
نشأت بجهود رهبان,. ونذكر من هؤلاء البابا غريغوريوس الثالث عشر الذي أنشاً 
الكلية المارونية في روما سنة 5 والتي اهتمت بتدريس اللغات الشرقية . وفي سنة 
3 اتن الكردينال دى فديقى مدرسة اللعاك الشرة فى. دلوركينا وأسمن رعنده 
الكردينال بروميو مدرسة اللغات الشرقية . وهكذا. ثم تطورت أهدافه إلى 
استعمارية وذلك عندما أدى دوره في احتلال ليبيا والحيشة والصومال . ومرت به في 
رحلته أهداف علمية تمئلت في ذهاب الكثير من الايطاليين إلى مراكز الحضارة 
الإسلامية لطلب العلم والمعرفة . 


2 - كان للفاتيكان ‏ الوصي على الديانة المسيحية ‏ أثر كبير في ظهور الاستشراق 
الايطالي وتطوره . 

3 - نظراً للدافع الديني الذي غلب على الاستشراق الايطالي فقد تركزت دراساته 
العربية وتأليف الكتب فيها وفي بعض هجاتها . 

4- كانت فترة الحكم العربي لصقلية تمثل اغراء كبيراً للمستشرقين الايطاليين 
5 التخصص 2 الخوائب الإسلامية والعربية والتركيز عليها 04 ونظرة على مؤلفات 
كايتاني وسانتيلانا ونلليئو ميكلنجلو وجويدي وغيرهم تعطي دلالة واضحة عل 
ذلك . 

5 - تمكن بعض أفراده من الرحيل إلى المشرق والعيش فيه والتدريس في جامعاته 
وخاصة مصر . وقد تتلمذ عدد من قادة الفكر العربي عليهم وأذكر منهم على سبيل 
المثال ( الدكتور طه حسين ) الذي درس على المستشرق لللينو . 

6 -.تمكن بعض أعضائه من نيل شرف عضوية أكثر من مجمع علمي في وقت 
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واحد ومن هؤلاء كارلو نللينو وفرانشيسكو غبريالي وانياتسوجويدي وغيرهم . 

7- ساهم بجهد متواضع في نشر التراث الإسلامي والاهتمام به حفظاً 
وفهرسة وتحقيقا . 

8- تميز الاستشراق الإيطالي عن غيره من الاستشراق في البلاد الأخرى بوجود 
الكثير من المستشرقات اللاتي أسهمن بجهد وافر في مجال الدراسات الشرقية ومن 
هؤلاء : ماريانللينو وأولحابنتو وانجيلا كوداتزي وبنتا وغيرهم . 

9 من مميزاته أيضاً وجود ما يسمى بالورائة العلمية ففي بجال الاهتمام 
بالدراسات الشرقية نجد الآبساء يسيرون على خطى ابائهم ويكملون ما بدأوه 
ونجمعون ما عملوه » وكمثال على ذلك جويدي وابئه ميكلنجلو . وغبريللٍ وابنه 
فرنشيسكو ونلليلو وابنته ماريا . 

0 لا يكاد يوجد له أثر واضح في غير الدائرة العربية أي أنه لم مهتم بأجزاء 
الشرق الأخرى وخاصة الشرق الأقصى وافريقيا . 

امم أخيرا بإنعناة كرات ابلاراسانه السرقية والعاه0 الشبرقية 
المتخصصة والمجالات والمعارض التي عبتم بالشرق وكذلك أسس مجموعة من المراكز 
الثقافية في مجموعة من الدول العربية :2 


راغا ؛ الدرنة الفزضية 

ترجع صلة الفرنسيين بالشرق إلى أوائل القرن الشامن الميلادي حين] غزا 
العرب المقاطعات الفرنسية وازدادت هذه العلاقة وتوطدت بوجود الدولة الإسلامية 
في الأندلس . ثم بحملة نابليون على مصر . وأخيراً باحتلال فرنسا الكثير من البلاد 
الشرقية سواء في افريقيا أو في آسيا . 

ويبدو ‏ من خخلال المراجع التي وقعت تحت يدي - أن علاقة فرنسا. بالشرق 
كانت ولا تزال علاقة قائمة على التطاحن وعلى مصالح فرنسا في الشرق وما يعود 
عليها من جراء تعاملها معه . ولقد تعاظم اهتمام الفرنسيين بالشرق منذ أن تعاظم 
الدور البريطاني في الهند » ذلك الدور الذي ألهب حماس الفرنسيين وجعلهم يبحثون 
عن دور مماثل في مواقع أخرى من ذلك الشرق المترامي الأطراف . ونتيجة لذلك 
نمت الدراسات الاستشراقية في فرنسا وتطورت يوما بعد ار . 


و اع لل ل سي تك ؤززة 


1 تتركز دراساته حول ثلاثة محاور هي : 
أ المحور الديني . 


ب_المحور السياسي . 
جح المحور الاستعماري . 


2 - له أثر كبير في توجيه الاستشراق الألماني والانحراف به نحو منعرجات دينية 
وسياسية . ويبرز ذلك من خخلال تلمذة الكثير من المستشرقين الألمان على المستشرقين 
الفرنسيين ونخص بالذكر منهم فرايتاج وفلوجل وفلايشر . 

3 - يعتبر معهد اللغات الشرقية الذي أسس سنة 1795 أهم مكان تربى وترعرع 
فيه الاستشراق الفرنسي . 

4- كان لجامعة السوربون ذات الشهرة العالمية ‏ أثر واضح في تنشيط 
الدراسات الشرقية في فرنسا . 

5 أس سس كثيرا من المعاهد والمدارس والمراكز الثقافية في بلاد الشرق والتي كان 
ها تأثير كبير في فرنسة عدد من هذه البلاد وخاصة تلك التي استعمرت من قبل 
فرنسا . 

6 يمتاز اللاستشراق الفرنسي بالتخصص ». أي أن معظم أفراده تخصص كل 
منهم في جانب معين من جوانب البحث والدراسة . 

7- نشأت معظم الجامعات والمعاهد الفرنسية التي تعني بالدراسات الشرقية 
بجهود رهبان وقساوسة وتولى هؤ لاء إدارة الأمور فيها . 

8 من مميزاته أنه قام بفهرسة معظم الكنوز الشرقية من مخطوطات ووثائق 
وغيرها سواء ما كان منها في فرنسا أو في غيرها من البلاد التي وقعت تحت الاستعمار 
الفرنسي . 

9 اهتم منذ البداية بكل ما يتعلق بالشرق عموماً ولم بخص الإسلام أو 
العربية وحدهما أو يركز عليههما . 

0 يعتبر المرجع الأوروبي الأول عن الأبحاث والدراسات الخاصة بالطوارق 
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والبربر وتركز مستعمراته ف أفريقيا ساعده على ذلك 3 واهتمامه بذلك لا يخلو من 
نوايا استعمارية سيئة . 

1- ترك بصماته الواضحة على التعليم في افريقيا وخاصة في شماطا. وتم 
ذلك عن طريق ما أتيح لأعضائه من فرص في التدريس والتوجيه التربوي وتخطيط 
المناهج وغيرها 5 

2 اهتم كثيراً بالآثار وتتبعها في مواقعها وأنشأ ها معاهد ومراكز خاصة . 

3- ضم بين صفوفه الكثير من ضباط القوات المسلحة الفرنسية » وأتاح لهم 
عملهم في المستعمرات الفرنسية النبوغ في ميدان الدراسات الشرقية في محتلف 
جوانبها ونذكر من هؤٌ لاء جاكو وموسيه ومونتان وبيرث وغيرهم . 


خافي > الخدرينة الوروستة 
على الرغم من أن روسيا تعتبر شرقية الملامح اجتماعياً وثقافياً وحضارياً 
ها مستشرقين لا مختلفون كثيرا عن مستشرقي البلاد الأخرى خاصة إذا اعتبرنا أن 
الاستشراق المسيحي . وعلى أساس ذلك اعتيرنا أن اللاستشراق الروسي يمثل ملامح 
خاصة جديرة بأن تضعه أحد المدارس الرئيسية في هذا الحقل . 


وترجع صلة الروس بباقي دول الشرق وبالأخص الدول الإسلامية منها إلى 
القرن الثاني عشر وذلك حين وصف حجاج بيت المقدس رحلاتهم الى تلك 
الأماكن » ومن أشهرهم رحلة الأب دانييل ( 1106 1108 ) وقد كتبها بالروسية 
ثم ترجمت بعد ذلك الى الفرنسية » ثم توطدت تلك العلاقة باكتساح المغول جزءا من 
روسيا وبقائهم هناك فترة تفرب من ٠2؟‏ عاما . وكانت تلك الفترة كفيلة بصبغ تلك 
المناطق بالصبغة الإسلامية دينيا وثقافيا . ولم يظهر الاهتمام العلمي بالشرق إلا في 
العقود الأولى من القرن التاسع عشر الذي شهد بداية الدراسات العربية المتتظمة 
ونشوء المدارس العلمية المتخصصة . وازداد هذا الاهتمام الروسي بالشرق ‏ وخاصة 
الجزء العربي منه ‏ إثر ازدهار العلاقات بين الاتحاد السوفييتى وبعض البلدان العربية 
والتي لازالت قائمة إلى الآن . ْ 
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ملامح الاستشراق الر وسي 

1 - ترجع اهتماماته بالدراسات الشرقية إلى فترة قديمة ولكنها لم تبدأ رسمياً إلا 
في العقود الأولى للقرن التاسع عشر 

2- بدأ الاستشراق الروسي في الاهتمام باللغات الشرقية قبل قيام الثورة ء 
وكان للاستشراق الألماني دور واضح في تكوينه . 

اهتم كثيراً باللغات دون غيرها من العلومٍ الأخرى . وخص بالدراسات 
لغات 0 لم عبتم بها الااستشراق الأوروبي م وذلك مثل التركية والصينية 
والمغولية والأرمنية والكرجية والفارسية وغيرها . 

4 - ركز اهتمامه أيضاً على الأدب العربي نثراً وشعراً ونتج عن ذلك مؤلفات 
كثيرة بالروسية تناولت اعمال الأآدباء العرب المحدثين نذكر منها 124 كتابا في 30 لغة 
من لغات الاتحاد السوفييتي 24 ء. ومن أعلام المدرسة الأدبية كرا ري 
وكريمسكي . 

5 كان للوجود الااسلامي في بعض مناطق الاتحاد السوفييتي أثر واضح في مد 
الاستشراق فيها بمادة سخية للبحث والتحليل وخاصة ما خلفه من مخطوطات كثيرة 
بالعربية أو بالروسية لا زالت تكتشف إلى اليوم » وني هذا المقام يجب أن نذكر أعلا 
المسلمين في تلك المناطق كالخوارزمي والبيروني وابن سينا والفاراي !2" . 


6 - نظراً لكثرة ة المخطوطات الاسلامية في روسيا فقد إهتم المستشرقون الروس 
بفهرستها ووصف كل الآثار القديمة ومن أبرز المفهرسين إيفا نوف وروماسكيفيتش 7 

7 ظهرت فيها المطابع الشرقية مبكراً ونتج عن ذلك طبع الكثير من نفائس 
الكتب في مختلف المجالاات ومن ن أشهرها مطبعة قازان وبطرسبرج . 

8 للاست؛ ستشراق الروسي نشاط واضح في إصدار المجللات 00 المتخصصة 
ولا زالت جموعة منبا تصدر إلى الآن ء وتذكر من ع المجللات الااسد ستشراقية الروسية 
مجلة الرسائل وعلم الإإسلام والآداب العالمية والحوليات الشرقية 5 


(14) تنجيب العقيقي / المستشرقون / ج 3 / دار المعارف / ص 922. 
(15) المصدر السابق نفسه / ص 915. 
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9 تتلمذ كثير من أعلامه في فرنسا وخاصة على مستشرقها الكبير دي ساسي . 

0 ليس له إهتمام واضح بالدراسات الإإسلامية إذا ماقورت بغيره من 
الاستشراق الأوربي : 

1 - للاستشراق الروسي مساهمات واضحة في دراسة اللهجات العربية مما نتج 
عنه دراسات متعددة في لحجات مختلفة . 

2 - زاد اهتمامه بالعالم العربي ووسع من اهتمامه بالدراسات الاسلامية أخيراً 
وذلك إثر نشوء العلاقات الوثيقة بين الاتحاد السوفييتى وبعض الأقطار العربية9'" . 


(16) وانظر في ذلك أيضاً . 
أ-د / عبد الرحمن بدوي / موسوعة المستشرقين / دار العلم للملايين / بيروت / 1984. 
نس - الدراسات العربية والإسلامية في بعض البلاد الأوربية / جموعة محماضرات جامعة بيروت 
العربية / 1973 . 
حا الاستشراق / مجلة الفكر العري / معهد الإغاء العربي / عددي 32-31. 
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مدارس اللاستشراق 


لأس امه ,5 إلى[ > د 
وأ حول 


الأمسسناذ سعدالفم) 


إن الاهتمام بما تركه الأجداد من تراث يزيد من وعينا القومي ١‏ ويمكننا من 
بناء كيان متين لأآمتنا العربية العريقة » وأن حضارة الأجداد ما هي إلا حصيلة جهود 
جبارة يمكن أن تفيد في بناء حضارة جديدة على أسس متينة وأن رقي الأمم وتقدمها 
يقاس بمدى إهتمامها بالعلوم المختلفة وعدى استيعامها للحضارات السابقة والاستفادة 
منها . ومنها الحضارة العربية ذلك لأن هناك أفرادا كانوا رسل العلم والمعرفة مما 
أمتازوا به من قدرة على الإبتكار والإبداع . وبما توصلوا إليه وأستتخدموه في دراستهم 
وأبحائهم من أساليب وطرائق في التفكير والأستنباط وعلى الرغم من ندرة الوسائل 
المتاحة لديهم وبساطتها فكان حرياً بالعلاء والباحشين اليوم أن يفيدوا من تلك 
القدرات ا وتعتروما حجر الزاوية فٍِ تطوير جهودهم العلمية ودراساتهم 
الأكاديمية التي 7 تعتبر امتداداً لتلك الجهود » ونظراً لأن الفكر من الخصائص التي حبا 
الله بها الإنسان ونظراً لأهمية التفكير السليم في بناء حياة الأفراد والشعوب فإن الله 


سببحانه وتعالى قد حثنا على التفكر والتأمل والتدبر » والتعقل 5 مواضع متفرقة من 
و سس يجلة كلة الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


كتابه العزيز يقول الله تعالى #أفلا ينظرون» «أفلا ينظرون إلى الإبل. كيف 
خلقت » وقوله تعالى « أفلا يتدبرون القرآن أم على قلوب أقفالحا 4 وقوله < أفلا 
يعقلون 0 , 

ويقول # إقرأ باسم ربك الذي خلق خلق الإنسان من علق #) فالإسلام 
يدعو إلى طلب العلم والتأمل في ملكوت السموات والأرض والتفكير في الخلق وتدبر 
الكون والكائنات للاستفادة من نعم الله واستغلاها الاستغلال الأمثل فمنها ما يزيد 
العبد المؤّمن إيمانا راسخا لا يتزعز ع ومنها ما يمكن تسخيره لخدمة الانساث وسعادته 
ورفاهيته . ْ 


فالإاهتمام بدراسة الظواهر الطبيعية والاجتماعية المختلفة يتم عن طريق الحواس 
وبالمشاهدة والإاختبار والتجريب » وقد تخدعنا الحواس حيئا ولكن العلم بطرائقه 
وأجهزته وأدواته وقياساته يعمل عل تصحيح الأخطاء قُِ قياسات الحواس يما ابتكر 
القران منبجا للوصول إلى العلم وهو منهج ١‏ السير والنظر » ثم يحثنا القران على 
إتباع لوي التعقل.والتديين بون ,الل :والباطل فيقول تاق :ا إن شن الدوات عت 
الله الصم البكم الذين لا يعقلون »9# . 

ويقول # الذين يستمعون القول فيتبعون أحسنه أولئك الذين هداهم الله 
وأولئك هم أولو الألباب 04©. 

« مثل الرحم والمعدة والمثانة 0 


(1) سورة الغاشية ١‏ أية رقم 17. 

(2) سورة محمد آية 23. 

(3) سورة الأعراف اية 169 . 

(4) سورة العلق آية 201 . 

(5) سورة العدكبوت آية 20 , 

(6) سورة الأتفال أية 22. 

(7) سورة الزمر اية 18. 

(8) مصطفى الراقعي . حضارة العرب في العصور الإسلامية الزاهرة « لبنان : دار الكتاب الليناني ٠١‏ الطبعة 
الثانية . 1968 م . ص 232. 
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ومن يتفحص بشيء من الدقة ما قاله ابن سيناء يرى أن قوله قد اشتمل على 
العناصر المتشابكة التي تؤدي فعلاً الى الأمراض العصبية . حيث أن الأعصاب 
يسيطر على أفعاها وحركاتها الدماغ لذلك فإن أي تأثير في أحد الأجزاء الأساسية قد 
يؤدي ذلك إلى التأثير في غيره وهكذا تتولد عن ذلك متاعب من العسير التوصل إلى 
مسبباتها . 


ويعتير أبو القاسم القرطبي أشهر جراحي المسلمين فلقد كان له الفضل في 
اختراع كثير من الات المراحة التي رسمها في كتبه وقد قال فيه العالم الفيزيائي 
« هللر » : ٠‏ كانت كتب أب القاسم المصدر العام الذي استقى منه جميع من ظهر 
من الجراحين بعد القرن الرابع عشر 26 ومن الأطباء المسلمين أيضاً يحدثنا التاريخ 
الإإسلامي عن ابن البيطار الذي كتب ١‏ المعبى في الأدوية المركبة » وكشير من العليماء 
المسلمين ممن كان هم أبلغ الأثر في العلوم الطبية وازدهارها في تلك الفترة لقد أهتم 
المسلمون بالعلوم المختلفة وتمكنوا من الفهم والتحليل ثم توصلوا إلى الإضافة 
والتعديل . وفيهم يقول « غوستاف لوبون »: 

« إنهم أدركوا أن التجربة والترصد خير من أفضل الكتب فانطلقوا وأحذوا 
يبحثون مسائل العلم ويجربونها )209 . 

فالاسلام يدعو إلى العلم والعمل. وحتى يكون العمل مثمراً لابد أن يسلك 
فيه طرائق التفكير السليم والمقارنة الدقيقة واتخاذ الأحكام والموازنة بين الدليل وعكسه 
فلاغرو إذا أن نجد التاريخ العربي الإسلامي زاخرا باساء العلاء أمثال ابن سينا ء 
والخوارزمي وجابر بن حيان» واين الطيثم. وابن النقفيس» وغيرهم الذين أسهموا 
اسهاماً فاعلاً في بناء النبضة العلمية ودفعوا المجتمعات البشرية خطوات واسعة نحو 
التقدم والازدهار الحضاري . فالعلاء المسلمون كانوا قد اهتدوا منذ ألف سنة إلى 
الطريقة العلمية التي تبدأ بجمع الملاحظات . وتدوين المشاهدات ١‏ والنظر فيها . 
واستقراتها .» لاستخراج القانون العام الذي يربطها وهو الاستقراء اهتدوا اليها قبل 
بيكون وغيره من علماء الغرب الذي كان غارقاً في تآخر وانحطاط العصور الأوربية 
المظلمة . 


)9 المصدر السايق : ص 233. 
(10)المصدر السابق : ص 234. 


العلماء المسلمون ودورهم في العلم المختلفة , 

والتتبع للنشاط العلمي عند العرب يد أنه قد نبغ عدد من العلماء فمنهم 
«الرازي ؛ الذي بحث في بعض الأمراض مثل الحدري . وأمراض الأطفال » وعلم 
التشريح وعلي بن العباس الذي كتب في الطب النظري والعملي وابن سينا الذي 
درس عدوى السل الرئوي وكيفية انتقاله ووصف أعراض حصى المثانة » والكلية » 
كما بحث في تشخيص الأمراض العصبية وفيها يقول : « إن المبادىء التى منها تسير 
يعوا ل الدماغ في الأفعال الحسية. والأفعال الحسية أعني التذكر والتفكر 
والتصور وقوة الوهم والحدس . والأفعال الحركية » وهي أفعال القوة المحركة 
للاعضاء بتوسط الفصل » ومن كبر الرأس وصغره ء ومن جودة شكله » ومن ثقل 
الرأس وخفته .» ومن حال لون العين وسلامتها ومرضها وملمسها . ومن حال التوم 
واليقظة ومن حال القوى والأفعال في الأعضاء المشاركة للدماغ؛ . في بجال الفلك اشتهر 
كثير من العلماء المسلمين مثل البتاني » والمقدوني والبيروني وغيرهم وقد تركوا أثاراً 
وبصمات واضحة تدل على مبلغ اهتمامهم بهذا العلم والباحث المهتم بدراسة علم 
الفلك يعترف بأن اغلب الكواكب والنجوم ما زالت تحتفظ بأسمائها العربية في 
المراجع الأجنبية يقول دولنيز من علماء الفلك : « إذا عددت بين الإغريق واحداً أو 
ثلاثة ثم نظرت إلى العرب ء أمكنك أن ترى بينهم عدداً كبيراً من الرصاد م220 , 

ويقول سارتون : « إن بحوث العرب الفلكية كانت قصيرة جداً إذ أنها هى 
التي مهدت الطريق للنبضة الفلكية الكبرى التي قادها جاليلووكيلر وكوبرنيق 02, " 

أما في مجال الكيماء فقد برع كثير من العلماء المسلمين مثل جابر بن حيان الذي 
ارتبط اسمه بكلمة « أنبيق » التي أطلقها على جهاز « التقطير» ولا تزال مستعملة في 
اللغة الفرنسية ومنها اشتق الفعل ( 065ا10ط5:ى ) أي يقط 212 . 


ويعد الكندي أيضاً من أشهر الكيمائيين المسلمين والفارابي وابن سينا 


(11) حضارة العرب . ص 234. 

)12 تاريخ العلم 5 جورج سارئون ترم إبراهيم ( بيومي وأخرين) القاهرة : دار المعارف 3 م ص 
[عزعدم ) 

(13)مصطفى محمود . القرآن محاولة لفهم عصري ( بيروت : دار الشروق . 1973 م ) ص 111 . 


الواح ا لي وا 


التجربة . مع أنك تعد مئات من العرب الذين قامت مباحثهم الكيمائية على 
التجربة » فجابر بن حيان أستاذ ل « لافوازيه » أبي الكيمياء الحديثة)92 , 

وفي مجال الرياضيات اشتهر إلخوارزمي في علم الحساب . والجحبر فقد تمكن 
العلياء المسلمون من حل مغادلات الدرجة الثانية واستعملوا الرموز في المعادللات كا 
استخدموا الكسور العشرية ويعتبر إبن اليثم من مؤسسي علم الهندسة . 


الطريقة العلمية وكيف استخدمها العلياء المسلمون ؟ 

عرف العلاء المسلمون في أسلوبهم وتفكيرهم العلمي ما يسمى « بالطريقة 
العلمية ) فقد ساروا عليها وىا يلاحظ فإن ابن سينا في دراساته وأبحائه قد اتبع 
الأسلوب العلمي في التفكير وعندما طلب منه تحديد موقع لبناء مستشفى عليه 
استتخدم ابسط المعطيات حيث وزع عدة قطع لحم على أماكن متفرقة وظل يراقبها 
لمعرفة أي القطع من الحم ستبقى أطول مدة دون تحلل وتعفن وفعلا وجد أن قطعة م 
منها بقيت اطول مدة بالنسبة لبقية القطع . فوقع اختياره لبناء المستشفى في ذلك 
الموقع لأنه اعتبره المكان الانسب لانشاء ذلك المبنى . 

ويلاحظ من خلال هذا المثال البسيط كيف أنه استخدم الملاحظة والتجربة 
البسيطة الميسورة والأستنتاج المنطقي للوضول الى نتيجة علمية منطقية وذلك وفق 
المعدات والأدوات المتاحة لديه , أما الآن فإنه نتيجة لتطور الأدوات فقد أصبح من 
الممكن تحليل التربة » ومعرفة مصدر الهحواء ء والظروف المختلفة لتحديد الموقعم 
المناسية , 

وقد دعا جابر بن حيان إلى إجراء التجارب والدقة في أدائها فقال : «إن 
المعرفة لا تحصل إلا بها » وإن يعرفوا السبب في أجراء العملية التجريبية ويفهموها 
لأن لكل صنعة أساليبها الفنية كا حت على الصير واللمثابرة والتأني في استنباط 


وكما جاء في مقدمة كتاب الحيوان للجاحظ قوله « جنبك الله الشبهة .2 
وعصمك من الحيرة » وجعل بينك وبين المعرفة نسباً » وبين الصدق سبباً » وحبب 


)14) تاريخ العلم ٠‏ جور جع سارتون مترجم ص 235 
(15) تاريخ العلم ٠‏ جورج سارتون ( ترحمة) ص 92. 
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اليك التثبت . وزين في عينيك الإنصاف ء وأذاقك حلاوة التقوى وأشعر قلبك عز 
الحق . وأودع صدرك البر واليقين وطرد عنك ذل الناس ٠.‏ وعرفك ما في الباطل من 
الذلة » وما ني الجهل من القلة©© . 

والملاحظة للأسلوب الذي أتبعه رشيد الدين بن الصوري في دراسته للنباتات 
حيث يلاحظ النبات ويتتبع مظاهر إنمائه في مراحل تطوره المختلفة ثما يدل على 
الأسلوب المتبع في البحث . والطريقة العلمية في التفكير ومعالحة القضايا وصولا إلى 
الاستنتاج الحقيقي . يقول دراير : و لقد كان تفوق العرب في العلوم ناشئا عن 
الأسلوب الذي توخوه في بحوثهم »27, 

يقول ويلز : « كانت طريقة العربي أن ينشد الحقيقة بكل أستقامة وببساطة , 
وأن يجلوها بكل وضوح وتدقيق . الخ ». 

وأعمال العلياء المسلمين في الميادين المختلفة تشهد لمم بالعمل والدؤ وب. 
واستخدامهم التجارب والقدرة على اجرائها » والاستنباط للأحكام وهذا كله قي 
صميم الطريقة العلمية . وحقاً أن الكثير من النظريات العلمية أمتدت جذورها 
بفضل جهود العلماء المسلمين الأوائل إلا أن الغزو الهمجي الذي تعرض له الوطن 
العربي على أيدي المغول والترك والصلبيين وغيرهم من المعمرين في العصر الحديث 
قد أجهض هذه النهضة العلمية الرائدة وطمس معالمها وأتلف مصادرها . 
الحسن بن الهيثم وطريقته العلمية : 

من أوائل الباحثين العرب الفيزيائي « الحسن أبو علي بن الحسن بن اليثم » 
ولد بالبصرة ( حوالي 965 م وتوى سنة 1040 م ) ويقول « سارتون » عن ابن الطيثم 
« أنه أكبر عالم فيزيائي مسلم ,م29 . 

ولقد اعتمد ابن اليثم في جميع أبحاثه على الطريقة العلمية أما عناصرها 
الأساسية فهي الإستقراء » والقياس ء والمشاهدة . والتمثيل فالحسن بن اليثم عرف 
الطريقة العلمية في التفكير وسار عليها وحدد عناصرها قبل فرانسيس بيكون 


(16) تاريخ العلم . ص 91. 
(17) المصدر السابق . ص 94. 
(18) المصدر السابق . ص 97 . 
(19) تاريخ العلم ٠ص‏ 93., 
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( 1621-1561 م ) الذي يعتبره الكثيرون أول من ابتدع الطريقة العلمية في 
التفكير . ولقد كان ابن اليثم عالماً في البصريات وسابقا إلى استخدام الاسلوب 
العلمي في دراساته حيث نقد نظرية «اقليدس» و«بطليموس» القائلة بأن العين ترسل 
الشعاعات البصرية الى الأجسام المرئية وقال « إن الأجسام تسقط منها الأشعة على 
العين فتحدث الرؤية والدليل على ذلك أن العين لا ترى الأجسام عندما تكون في 
أماكن مظلمة »200 , 

ولمى يأت هذا النقد إلا بعد ملاحظة علمية أو تحليل ء وتجريب ويقدم منبجه 
التجريبي على مايل : 

1 الملاحظة : وفيها يقول ( ليبتدأ في البحث باستقراء الموجودات وتصفح 
أحوال المبصرات أو تمييز خواص اللختزئيات ) . 

حقاً أن الملاحظة هي الخطوة التي ينطلق منها الباحث نحو أية دراسة ولا يمكن 
له أن يدرك الظاهرة إلا بعد ملاحظة فاحصة ودقيقة ها . 

2- التجربة : ويسميها ابن اطيثم ( بالاعتبار ) فالوقائع الحزئية قد تكفي 
الملاحظة لدراستها أو قد تتطلب دراستها تهيئة ظروف تدرس فيها حيث يقتضي 
تعديلااء وتغييرا وتحويرا في أحواها . 

وهذا هو التجريب كبا أكد ابن اطيثم على ضرورة فحص أكبر عدد ممكن من 
جزئيات الظاهرة الخاضعة للدراسة وذلك لأهمية تنويع وتكرار التجارب ضمانا لعدم 
الخطأ وتأكيدا على دقة تفسير الظواهر والأحداث . 

3 الأمانة العلمية والنزاهة الموضوعية . 
استعمال العدل لا اتباع الأهواء ونتحرى في سائر ما غيزه وننتقده طلب الحق لا الميل 
مع الآراء » . وفي ذلك يدعو إلى التريث في إصدار الأحكام وتحديد النتائج ويرى أن 
ذلك لا يكون إلا بعد الاستقراء المنطقي وتوافر الأدلة العلمية الكافية ومن ذلك 
نستنتتج أن هذه الطريقة قد سار عليها الحسن بن اليثم في معظم دراساته » وأبحاثه 
وقل استتخدمها معظم العلماء المسلمين في اكتشافاتهم 5 


(20) العلوم عند العرب . طوقان : ص 159 
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الختام 

إن اتباع المسلمين للأسلوب العلمي في التفكير ( الطريقة العلمية ) هو الذي 
دفعهم إلى النبوع في شتى العلوم «كالرياضيات» 7 والتأليف في الطب 
والكيمياء والطبيعة ... الخ » وجعلهم بحق واضعي أ سس البحث العلمي وقد 
تميزوا بالملاحظة . والرغبة في التجريب » كما ابتدعوا طرقاً ٠‏ واخترعوا أجهزة : 

ويعتبر العلماء المسلمون كذلك أصحاب فرضية علمية لم تعرفها الإنسانية من 
قبل فظلوا تبعاً لذلك قروناً طويلة مركزاً للاشعاع الحضاري على العالم اجمع ومؤلا 
للعلوم التي لعبت دوراً في ارساء دعائم وإرهاصات الحضارة العالمية التى يعيشها العالم 
اليوم . 

وقد سبق العلاء المسلمون . داروين في تناول نظرية التطور وئيوتن في الجحاذبية 
وديكارت في إنكسار الضوء وهارفي في اكتشاف الدورة الدموية وفرنسيس بيكون في 
الوصول إلى الطريقة العلمية . 


وإذا كان المسلمون الأوائل قد أدركوا أهمية ودور الطريقة العلمية واستخدموها 
في دراساتهم 0 فإن الورات العلمية المختلفة والتطورات التقنية المتباينة في 
هذا العصر قد أدت إلى إحداث تغييرات كثيرة في شتى الميادين الاجتماعية وفي سلوك 
الأفراد وقد احدثت تلك التغييرات مشكلات اجتماعية لذلك فإن الحاجة اصبيحت 
ماسة إلى إيجاد حلول لتلك المشكلات وهذا لا يتأتى إلا عن طريق البحث العلمي 
المنظم الذي يمكن الباحث بواسطته من استنباط المبادىء » والقواتين ن التي تحكم 
الظواهر المتعددة والبحث عن الحلول المناسبة وفقا للادلة الكافية والبراهين المتوفرة 
لديه . فلا عجب إذا تبعا لذلك أن نقول أن مواكبة المجتمع للتطور السريع يتطلب 
تحديد الأهداف والحاجات .يتم جمع البيانات عن الموارد والإمكانيات المادية والبشرية. 
المتاحة ومعرفة ما هي المشاريع التي يمكن اقتراحها وتقديم البحوث العلمية بشأنها 
لتوضيح مدى اهميتها وإمكانية تنفيذها . 

وباتباع الطريقة العلمية في البحوث والدراسات يخطو العالم كل يوم بما يقدمه 


الباحثون ويكتشفونه من نتائج رساك و عيلف المبادين ال للح جردا ذا سا2 
كل هذا أن نفيد من طرائق البحث العلمي في تطوير مناهجنا وأساليب تعلمنا 


ونغرس في نفوس ابنائنا حب العلم ونمرنهم على الإعتماد على النفس حتى يضطلعوا 
الو 222292292223 1# 31 


بدراسة مشكلات الوطن العربي وتذليلها وأن ندفعهم في إخراجهم من دائرة الحفظ 
والتلقين إلى طور الخلق والإبداع والإبتكار . 
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وَتَضَأنت 
ورره 


صم 


ّ اراق وماد ره 


إعداو عدا حي ارام 


تقد : 
البحث الترائي لا يختلف عن غيره من 
الشيولك العلميةق حابحه إل المتميج العلمى 
السليم » لكنه قد يختلف في طبيعة مصادره وني 
أنواع المناهج المناسبة لمجالاته المختلفة . و 
هنا كان لزوم التركيز على المكتبة التراثية 
د المختلفة .» وكانت ضرورة الوقوف 
عند أكثر المناهج العلمية اتفاقا مع طبيعة 
البحث التراثي 5 مغ عدم إغفال التعريف 
السريع بماهية البحث العلمي ومناهجهء 
والتفكير العلمي وأخطائه . وخطوات 
العيت: , 
203 


وكنته قل امليت خزءا من الورقاك: :التاليةنخول هده الواضؤغات عل لان 
كلية الدعوة الاسلامية لتغطي الجانب النظري من مادة قاعة البحث . ورأيت أن 
تنشر على علاتها لتوضع بين يدي القارىء . وتسد حاجة الطالب . غير متجاهل ما 
فيها من ايجاز مل حيناً » وإجمال مستغلق أحياناً أخرئ . 

وعذري في ذلك أن الدروس المفسرة للجانب النظري تعوّض النقص بما 
تتناوله من شروح وأمثلة » بالاضافة إلى وقوف الطالب خلال دراسته العملية داخل 
المكتبة على أكثر ما يَعْلّق عليه من محتويات هذه العجالة . 


الببحث العلمى : 


هو جهد علمي منظم يُقصد به الكشف عن معلومات جديدة تسهم في تطوير 
المعارف الإنسانية وتوسيع افاقها . 


ويشتمل هذا التعريف على نقطتين مهمتين تحتاجان إلى مزيد من التوضيح 
والبيان » أولاهما : أن التدظيم يعني السير في البحث وفق منهج أو مناهج علمية 


سليمة وبتحديد وتخطيط لموضوع البحث . وتحليل وتصنيفف لمحتوياته . 
وثانيهها : أن الكشف عن الجديد في مضمار العلم لا يعني أن يكون اختراعاً 
من ابتكارات الباحث التي لم يَسْبِقَ لأحد أن تطرق إلى أيّ من جوانبها » بل يمكن أن 


يكون العمل العلمي تنظيراً لمادة مبيعثرة » أو تصحيحاً لرأي خاطى ء 5 وربما كان مثلٌ 
هذا الجهد أكثر جدوى من توافه المستحدثات . 


ولعله من المناسب ونحن نتحدث عن البحث العلمي في مجال التراث أن نشيد 
بجهود علمائنا المسلمين في هذا المجال » وأن نذكر هم بالتقدير والاعتزاز تنبههم 


فهم قد اهتموا بأقسام التأليف التي لا يؤلف عالم عاقل إلآ في أحدها . وني 
ذلك يقول ابن حزم « وهي إما شيءٌ لم يسبق إليه يخترعه » أو شيءٌ ناقص يتمه » أو 
شيءٌ مستغلق يشرحه . أو شىءٌ طويل يختصره دون أن يخل بشيءٍ من معانيه » أو 
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شيءٌ متفرق يجمعه , أو شيء مختلط يرتبه أو شيءٌ أخطأ فيه مؤلفه يصلحه )”2 . 


المستغلق . 

وشدد كثير من علمائنا على الأمانة العلمية » واعتبروا أيّ قول لا يُسند إلى 
قائله خالياً من البركة© بل جعلوا ذلك شرطاً في مؤلفاتهم كما يقول القرطبي 
« وشرطي في هذا الكتاب إضافة الأقوال إلى قائليها . والأحاديث إلى مصنفيها ؛ فإنه 
يقال : من بركة العلم أن يضاف إلى قائله و0 . 

وعرفوا الموضوعية واستخدموا وسائلها من قياس ٠.‏ واستقصاء واعتبروا 
الاستقراء الناقص هو سبيلها الأمثل لأن « إثبات ما لا يدحل تحت الحصر بطريق 
النقل محال »© . 


وجعلوا مقدمات كتبهم مخصصة لمقاصدهم من العمل وخطوات سيرهم فيه 
كيا في هذا المثال : «وقبل الشروع في ايراد ما قصدت إليه . . فلا بد من ذكر 
مقدّمة مة تُظَلِعٌ عل وجه العمل الذي اعتمدته » وترشد إلى المسلك الذي فيه 
سلكته +#© , 


واتخذوا خطة وحدوداً لمؤلفاتهم لم يتجاوزوها غالباً » وأسموها بالشروط تارة 
وبالحدود الجامعة المانعة تارة أخحرى . فإذا عن لهم الاستطراد أو الاعتراض بأمر 
خارج عن مياحثهم نبهوا إلى ذلك » واعتذروا بما يفيد شعورهم بذلك الخروج . 
وعملوا على تفسير الأسباب الداعية إليه ء» كالتخفيف من سأم القارىء والارتباط بين 
مادة الاعتراض وما كان الكاتب بصدده . وكثيرا ما انتبهوا إلى مزالق الاستطراد قبل 
وقوعه كقول بعضهم « ولولا أن كل معنى معترض يزيح سهمي عن ثغرة الغرض 


(1) رسائل ابن حزم . تحقيق احسان عباس ج 2 ص 176 . 
وانظر شبيها من هذا في المقدمة لابن خلدون ص 1026 . 
وقواعد التحديث لمحمد جمال الدين القاسمي ط 1 ص 38 . 

)2( تواعد التحديث ص 40 , 

(3) الجامع لأحكام القران ١‏ لأي عبداللّه الأنصاري القرطبي 1 0 

)4( لع الآدلة لابن الأنباري ص 98 . 

(5) الذيل والتكملة للمراكشي تحقيق محمد بن شريفة 1 / 6 . 
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المقصود بي هذا الكتاب لأوردت في هذا الباب . . . الخ لك 
لا بأس بها من قبل بعض الأساتذة المتخصصين 2 ولكن قيم وأسس العللاء المسلمين 
يل بعض الحهود التي تولت دراسة هذا الحانئب من حضارة المسلمين في جال العلم 
والثقافة 5ت 

1 منهج البحث العلمي عند العرب 3 لحلال عمد موسى : بيروتت 0 

2 مناهج العلياء المسلمين في البحث العلمي » لروزنتال » ترحمة انس 
فرنحة : بيروتت . 

3 مناهج البحث عند مفكري الإسلام عدن علي النشار : القاهرة : 
00 اللدرااسية كن الي ل سي الزسيزعات وححبتت 0 3 وفرضت 


التوسع في جوانب معينة والاختصار فيما سواها » دونما رجوع إلى ترتيبها وأهميتها في 
المصادر المتخصصة . 


1ت 
منبحية البحث العلمي 
5 تكفي هذه العجالة لتفاصيل المناهج العلمية ومباحثها المتنوعة ولذا 
فسنقتصر على ذكر أبرز المناهج المستخدمة في البحث التراثي ونحيل المستزيد إلى 
مراجع وافية تشبع حاجاته في هذا الختصوص : 
فمن تلك المناهج  :‏ المنبج الوثائقي الذي يعتمد على الوثائق والآثار باعتبارها 
مادة أولية يقوم البحث على أساسها 3 وعلى الباحث فيها أن يعمل على التأكد من 
صبحه ة الوثيقة وأن بحسن استخدامها : 


(6) الذخيرة في محاسن أهل الحزيرة 1 / 15 . 
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والمنبج الاستقرائي الذي يقوم على دراسة عينات ظاهرة ما لا حصر لأفرادهاء 
بشرط أن تكون هذه العينات كافية للحكم على عموم الظاهرة . 

وهذا يعني أن المراد بالمنبج الاستقرائي هو الاستقراء الناقص . وهو كذلك ؛ 
لأن الاستقراء التام أقرب إلى الااختصاء العددي المحض منه إلى البحث والتحليل » 
ولكنه قد يكون عامل مساعداً أو برهاناً قاطعاً من البراهين الواردة في ثنايا البحث . 

ومن مناهج البحث ما يعرف بالميج الوصفي والمنياج التجريبي 
والانثروبولوجي والااستنباطي ومنهيج دراسة الحالة وغيرها 8 
العرب والآجانب . الذين سنحيل المستزيد فيما يلي إلى بعض أعمالهم العربية أو 
المعربة ذات الصلة بالتراث والثقافة العربية : - 
(1) مصادر عامة في مناهج البحث : - 

المنطق الحديث ومناهج البحث د 5 محمود قاسم 3 دار المعارف : القاهرة 5 

- مناهج البحث العلمي د . عبدال رمن بدوي : الكويت . 

- مناهج البحث العلمي د . عبداللطيف محمد العبد ط مكتبة النيضة 
المصرية . 

- مقدمة في المنبج د . عائشة عبدالرحهن . معهد الدراسات العربية : 
القاهرة . 

- تقييد العلم للخطيب البغدادي . تحقيق د . يوسف العش . 

أصول البحث العلمى ومناهجه » د ا أحمد بدرء الكويت 5 

0 

اسس المنطق والمتبج العلمي د : محمد فتحي الشنيطي : ميرويت . 

منهج البحوث العلمية . ثريا ملحس : بيروت . 


( ب ) مصادر خاصة : - 
منبج البحث في العلوم الاسلامية د 3 محمد دسوقي 3 دار الأوزاعي 8 
بير ونا . 
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- البحث الأدبي » طرقه ومناهجه. د. شوقي ضيف . دار المعارف : 
القاهرة . 

- منهج البحث الأدبي د . على عبدالحواد الطاهر ط ١‏ بيروت . 

مناهج الدراسة الآدبية .» د . شكري الفيصل » بيروت . 

مناهج البحث في اللغة . د . تمام حسان . دار الثقافة : الدار البيضاء . 

- منهج البحث التاريخي د . حسن عثمان ط دار المعارف : القاهرة . 

مناهج البحث الاجتماعي . عمر التومي الشيباني ء طرايلس . 

- المنطق ومناهج البحث العلمي في العلوم الطبيعية . د . علي عبدالمعطي 
محمد : الاسكندرية . 

منهج البحث الفلسفي . محمد زيدات . 

المعبج العلمي وروح النقد ميشال الار . بيروت . 

- المبج العلمي في دراسة المجتمع . حامد عمار . معهد الدراسبات العربية 
العالية : القاهرة . 

عقم المنهبج التاريخي . كارل بوبر . ترجمة عبدالحميد صبرة الاسكندرية . 


المكتبة والمصادر 
ميدان الباحث هو مكتبته وتجاربه » ويقدر معرفته لميدان عمله يمكنه أن ييسر 
الوصول إلى مصادره من خلال نظام الفهرسة المتبع فيها : 
وبرغم أهمية هذا الجانب فإن العاملين في المكتبة قد ييسرون للباحث مثل هذه 
الخدمات ويعرفونه عليها . ولكن يبقى بعد ذلك جاتب لا يمكنه أن يوكله إلى غيره » 
أو أن يتجاهل قيمة معرفته الشخصية به » وذلك هو كيفية التعرف على المفاتيح 
الخاصة بالمواد المتعلقة ببحثه . 
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فيا هي المفاتيح التي تدلنا على أعلام لا نعرف غير أسماءء شهرتهم ؟ وكيف نصل 
إلى معلومات حول كتب مخطوطة أو مطبوعة لا نملك عنها سوى عناوينها ؟ وهل 
باستطاعتنا أن نتعرف بسهولة على موقع آية في الكتاب الكريم . ؟ . وكيف نخرج 
حقيقاً لا تعرحت كبر قضبه أو يفصن نصه :ونا عى ودائلنا لمعرفة قائل ييعنمن الشحر 
أو مصدر أحد الأمثال أو المصطلحات ؟ وكيف يسعنا أن نطلع على إحدى المعارف 
العامة من أقرب الطرق وأيسرها ؟ 

هذا ما لا يمكن للباحث أن يوكله إلى غيره لأنه يقع في الصميم من عمله 
العلمي ء وهو ما تحاول الصفحات التالية أن تضعه أمام القارىء في عرض مكثف 
ومحمتصر : 
2 مفاتيح الأعلام : - 

تكتض المكتبة العربية بكتب التراجم العامة والخاصة » ومن النوع الأول ما 
يغطي فترة زمنية طويلة مثل وفيات الأعيان لابن خلكان وتكملاته29 , وكتاب 
الأعلام لخير الدين الزركلي . ومنها ما يتناول قرناً واحداً من الزمن مثل الدرر الكامنة 
في أعيان المائة الثامنة والضوء اللامع لأهل القرن التاسع وغيرها . 

أما النوع الشاني فيختص بتراجم فكة معيلة من الناس مثل : « الإصابة في 
معرفة الصحابة»» و «الديباج المذهب في معرفة أعيان المذهب» و «طبقات المفسرين» 
للسيوطي . و« لسان الميزان » للذهبي في رجال الحديث و« طبقات الصوفية » 
لمكن : و معجم الأدباء » لياقوت الحموي ؛ و« طبقات الشعراء » لابن 
سلام » و« بغية الوعاة في طبقات اللغويين والنحاة » للسيوطي ٠‏ و« طبقات الأطباء 
والحكاء » لابن جلجل . و« معجم المؤلفين » لمحمد رضا كحالة . وغيرها وهي 
كثيرة بصورة تبدو معها هذه الأمثلة إشارات مخلة يمحتويات المكتبة العربية في هذا 
لصيل 

ويحسن بالباحث المبتدىء أن يتعرف على مصدرين مهمين من كتب التراجم 
الحديثة هما كتاب الأعلام لخير الدين الزركلي » ومعجم المؤلفين لمحمد رضا كحالة ‏ 
فكلا الرجلين قد بذل جهداً كبيراً في تعريفنا بأعلام العرب وأمدنا بطائفة من المصادر 
والمراجع حول كل علم يتم التعريف به . 


(7) تكملاته هي : الوافي بالوفيات للصفدي وفوات الوفيات لابن شاكر الكتبي . 
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على أن الجدير بالملاحظة أن كحالة يقتصر في تعريفه يمن له نتاج فكري أو أدبي 
في حين يعمد الزركي إلى التعريف بالمشاهير من الرجال والنساء العرب والمستعربين 
والمستشرقين . 

وبينا يحيل الزركلل إلى أعلامه عن طريق إثبات اللقب والاسم أو اسم الشهرة 
في موقعه من الترتيب الحجائي نجد كحالة يخصص الجزأين الرايع عشر والخامس 
عشر من كتابة للاحالات بحسب الجزء والصفحة 5 

ومبتم الرجلان باثبات التاريخين الهجري والميلادي في مستهل كل ترجمة 
ويعطيان نبذة عن اسم العلم وحياته واثاره . 
2 معاجم البلدان : - 
البيلدان لياقوت |الحموي 3 والروض المعطار في خبر الأقطار للحميري » ومعجم ما 
استعجم من اسماء اليالاد والمواضع للبكري ومختلف القبائل ومؤتلفها للبغدادي 
وغيرها . ويمكن للباحث أن يفيد في معرفة البلدان من كتب المسالك والممالك ومن 
الأطالس الحديثة ودوائر المعارف بالاضافة إلى المصادر الجغرافية الدقيقة . 
3 فهارس الكتب والدوريات - 


ألفت في هذا الشأن كتب كثيرة في القديم والحديث نذكر مها « الفهرست » 
للنديم وفهرسة اين خير و« كشف الظنون » لحاجي خليفة ‏ و«تاريخ الأدب 
العربي » لكارل بروكلمان . و« مفتاح السعادة » لطاشكبري زاده » و« ايضاح 
المكنون » لاسماعيل البغدادي » وهو ذيل على كشف الظنون » و« الذريعة إلى 
تصانيف الشيعة » لآغابرزك » وتاريخ التراث العربي لفؤاد سزكين » وفهارس 
المخطوطات بمختلف المكتبات الخطية في العام وفهرس المطبوعات العربية والمعربة 
لعواد كوركيس . وكتاب مع المكتبة العربية لعبدال رحمن عطبة . واليبليوغرافيا 
الخاصة بكل قطر عرب » والدليل الببليوغراني للمراجع العربية لسعد الهفجرس . 


(8) من أهم مراجع فهارس المخطوطات : فهرس فهارس المخطوطات العربية في العالم هويسمان » نشر عام 
7 :.: وفهرس المخطوطات العربية في العالم لكوركيس عواد الذي نشر أخيرا بمعهد المخطوطات 
العربية في جزأين . وانظر ( أهم مراكز المخطوطات في العالم ) بمجلة الناشر العربي ومراجع هذا البحث 
في العدد الثاني صن 80 وما بعدها . 
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فإذا أردت البحث عن كتاب أو بحث يدخل في نطاق دائرة اختصاص هذه 
الكتب فإنك واجد بغيتك في حدود منهبجها والفترة الزمنية التي تتناولها . وهوما 
يتضح بعد قراءة مقدماتها ومعرفة مفاتيح البحث في موادها . ْ 

وأبرز فهارس الدوريات : دليل الدوريات العربية الحارية الذي أعده محمد 
المهدي وأصدرته الشعبة القومية لليونيسكو بمصر سنة 1965 م » والفهرس الاسلامي 
لبيرسون (5ئاء1518801 1006) وهو يحتوي على ما نشر في الدوريات الأجنبية من 
بحوث تتعلق بالعربية والاسلام والوطن العربي منذ سنة 1905 حتى الثمانيات من هذا 
القرن » وفهارس مجلات المكتبة الرئيسية لجامعة القاهرة الذي يتضمن المجلات 
المصرية والأجنبية حتى عام 1966 م ٠»‏ وأخيرا الكشاف التحليلٍ للصحف والمجللات 
العربية . 
4 كتب الأنساب : - 

اهتم قدماء العرب مهذه المعارف لأنها ميدان من ميادين مفاخرتهم » واعتنى مها 
العلاء بعد الاسلام لأغراض تاريخية وتوثيقية » ولذا فقد الفت فيها كتب كثيرة منها 
« جمهرة أنساب العرب » لابن حزم » و( جمهرة أنساب العرب » للكلبي ١‏ 
و« الأنساب » للسمعاني . و« تهاية الأرب في معرفة أنساب العرب » للقلقشندي . 

ومن هذا النوع ما يختص بفئة معينة مثل « معجم الأنساب والاسرات الحاكمة 
في التاريخ الاسلامي » للمستشرق زامباور . و« نسب قريش اللزبيري . 
5 -دوائر المعارف : - 

هي مؤلفات موسوعية تتناول شتى معارف الانسان وعلومه . وتختلف 
باختلاف مستويات كتابها ومراكز اهتماماتهم ومنبجية مباحثهم . وقد كان ترتيب هذه 
الموسوعات قدماً يعتمد على التسلسل التاريخي أو التقسيم بحسب الموضوعات 
والفنون . أما الدوائر الحالية فتعتمد الترتيب الهجائي المألوف في تنظيم موادها » وهو 
ما جعلها أيسر استعمالا وأعم فائدة . 


وأهم دوائر المعارف التي تتصل بالتراث العربي دائرة المعارف الاسلامية التي 
أصدرتها حماعة من المستشرقين ونشرت في اللغات الألمانية والفرنسية والانجليزية 
معتمدة الترتيب ا هجائي دون تجريد الكلمة من الزوائد . وقد طبعت هذه الموسوعة 
في طبعتين .2 ترجمت بعض أجزاء الأولى إلى اللغة العربية وتوقفت الترجمة عند المجلد 
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حيث الترتيب الحجائي غير المجرد وتذييل المادة بطائفة من المصادر والمراجع مع 
بعض الاضافات أو التغييرات في المادة العلمية . 

ومن دوائر المعارف العربية المتصلة بالتراث دائرة معارف البستاني ودائرة 
معارف القرن العشرين لمحمد فريد وجدي التى تعيد الكلمة إلى أصلها الثلاثي 
بصفة عامة . 

وبرغم هذه الجهود لا زالت الماحة ملحة إلى إصدار دائرة للمعارف الاسلامية 
والعربية تكتب بروح مخلصة هذا التراث وبموضوعية علمية متجردة » ولعل هذا ما 
والعلوم بالشروع في التخطيط هذين العملين العظيمين . 
6 معاجم اللغة  :‏ 

إذا كان مطلوب الباحث هو تفسير كلمة تعذر عليه الوصول إلى معناها الدقيق 
فإن أمامه مكتبة القواميس اللغوية القديمة والحديثة بمختلف أحجامها وأهدافها. 
يقدّم له بعضها مطلوبه في كلمات مقتضبة » ويقدم له بعضها الآخر تفاصيل مطولة 
عن اشتقاقات الكلمة واستعمالاتها . 


ويعدٌ القرن الرابع اهجري عصر تبلور الفكرة المعجمية عند العرب بالرغم من 
وجود محاولات سابقة لا تدخل في نطاق عرضنا الموجز هذا . ففي القرن المذكور 
نجد معجم الجمهرة لابن دريد وديوان الآدب للفارابي ٠‏ والبارع للقالي » وتهذيب 
اللغة للأزهري » والمحيط للصاحب بن عباد . والمجمل لابن فارس »© والصحاح 
للجوهري 2 وهو أشهر معاجم هذا القرن ويمتاز عنها بميزات كثيرة تجعله من المعاجم 
الموصي باستعماها . وقد اختار منه الرازي معجياً صغيراً ليفي بحاجة المبتدثين . 
سار في ترتيبه على الخروف الحجائية المعروفة م مراعاة أن يكون الحرف الأخير بايا 
والأول قصل . 


وق القركد الخامس نجد « مععجم الموعب » للتياني وكتاب « العباب » للرضى 


(9) مثل كتاب العين للخليل بن أحمد وكتاب تبذيب الألفاظ لابن السكيت والغريب المصنف لأبي عبيدة . 
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الصنعاني . بيد أن أهم معاجم هذا القرن هوه المحكم » لابن سيده الذي وضعه 

أما في القرن السابع فقد كُتب أوق المعاجم العربية وأشهرها المسمى « بلسان 
العرب » لأبي الفضل محمد بن منظور . وكتابه ىا يقول بنفسه لم يخرج عما في تبذيب 
اللغة للأزهري والمحكم لابن سيده ولكنه جمع مادته| ورتبها على نسق ترتيب 
الصحاح في الأبواب والفصول وجرد الكلمة من الزوائد وعَني بضبط الألفاظ أو وزنها 
ونسبب الشعر إلى قائليه 3 واهتم بقواعد النحو والصرف 3 ولذا كان هذا المعجم ف 
مقدمة المعاجم العربية في الثقة والتوسع 

وفي القرن الثامن نجد معجياً يجمع بين استيعاب الألفاظ وصغر الحجم . مما 
جعله أكثر المعاجم استعمالاً » ذلكم هو ١‏ القاموس المحيط » للفيروز بادي الذي 
ةحاتا بعد ترود اللاقة من الزوائكت وبهما ”ادرف الأول فصلا والأكن بايا . 
وتذكر له عنايته بذكر الاعلام عند نهاية معظم مواده بحسب اقتضاء المقام . 


وقد لقي القاموس عناية كبرى من الدارسين إشادة أو تجريحاً » وقامت جهود 
خلصة لشرحه وترتيبه أو اختصاره منها ترتيب الطاهر الزاوي هذا المعجم واختصاره 
له الأمر الذى أعطاه حياة أخرى بين مختلف مستويات المثقفين . ولا يفوتنا أن نشير 
إلى « تاج العروس » للزبيدي المتوفى سنة « 1205 ه » فقد شرح فيه صاحبه القاموس 
المحيط والتزم ترقيبه ومنبجيته مع استهلاله بمقدمة لغوية ممتازة . 


وفي القرن الثامن نفسه كتب معجم ميسر للمبتدثين هوه المصباح المدير» 


أما في عصرنا الحاضر فقند عني مجمع اللغة العربية بالقاهرة باخراج المعجم 
الوسيط وألف لويس معلوف معجم المنجد في اللغة والاعلام وبطرس بولس «١‏ محيط 
المحيط » وسعيد الخوري « أقرب الموارد » 5 


وإلى جانب معاجم الألفاظ هذه نجد في المكتبة العربية معاجم المعانٍ ومن 
أشهرها « الألفاظ الكتابية » للهمذاني » و« الألفاظ » لقدامة بن جعفر . ومبادىء 
اللغة للإسكاني » وفقه اللغة للثعالبي والمخصص لابين سيذه ». والأشباه والنظائر 
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للأنباري ٠‏ ويعتبر بر المخصص أوفى هذه المعاجم وأفضلها جميعاً . وقد طبع في سبعة 
عشر جزءاً . 
المعاجم الخاصة : - 

ويقصد بها تلك المعاجم الخاصة بباب واحد من أبواب المعرفة مثل المفردات في 
غريب القرآن للراغب الأصفهاني . والنهاية في غريب الحديث والأثر لابن الأثير» 
والمعجم المفهرس لألفاظ القران الكريم لمحمد فؤاد عبدالباقي » والمعجم المفهرس 
لألفاظ الحديث النبوي لجماعة من المستشرقين » ويندرج في هذا النوع من المعاجم 
المصطلحات العلمية المختلفة9"" . ونشير في هذا الصدد إلى مصدر ترائي عام يتناول 
مصطلحات كثيرة هوه كشاف اصطلاحات الفئون » محمد أعلى التهانوي أحد 
رجال القرن الثاني عشر الهجري . ويل هذا المصدر أمية كتاب «مفاتيح العلوم » 


للخوارزمي وم التعريقات » للجرجاني وهما أسق ع كنات التهانوي تاريخاً وأقل منه 
شان : 


ولعله من ال مفيد أن ينال بعضص المعاجم الخناصة وقفة تعريف موجزة تسمح 
للقارىء بتصور منبجها وكيفية البحث فيها : - 


() المعجم المفهرس لألفاظ القران الكريم 


نشره سنة 1945 محمد فؤّاد عبدالباقي في مجلد واحدء. وهدفه تمكين الباحث 

من الوصول إلى موضع أي آية من القرآن الكريم بالكشف عن أي كلمة من كلماتها 
بعد تجريدها من الزوائد ثم ترتيبها هجائياً :رمد عام اعقب سند اناد 
بعضها مع رقمها واسم السورة وترتيبها في المصحف . ومن المعاجم القرانية « معجم 
الألفاظ والأعلام القرانية لمحمد اسماعيل ابراهيم ط (1968) ومعجم ألفاظ القران 
الكريم الذي أشرف عليه مجمع اللغة العربية بالقاهرة » . 

(ت)المعجم المفهرس لألفاظ الحديث التبوي : 


(10) راجع المعجمات العربية المتخصصة . وهي ببليوغرافية مشروحة من اعداد وجدي رزق علي ٠‏ افيثة 


المصرية للتأليف والنشر القاهرة 1971 م . 
2314 
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على إشارات إلى الأحاديث الواردة في تسعة من كتب الحديث هي صحيح البخاري 
وصحيح مسلم وسدئن الترمذي والنسائي وأبي داود وابن ماجة والدارمي ومعسئند 
أحمد بن حنبل وموطاأً مالك . ورمزوا لها بالرموز التالية : اخ : البخاري ‏ م : 
مسلم-ت : الترمذي ..ن : النسائي ‏ د : أبو داود ‏ جه : ابن ماجه ‏ دي : 
الدارمى ‏ حم : أحمد بن حنبل ‏ ط : الموطأ . 

وقد قسموا هذه الكتب إلى أربعة نظم بحسب طبيعة تأليفها : - 

(أ) النظام الأول يتكون من ستة كتب وينقسم إلى كتب وأبواب ,وهي : 
الترمذي . النسائى ء أبو داود ء ابن ماجه, الدارمى . واليخاري . 

فثال + ويت أدب 15 ) أى: : سين الترمفذي + كتات الأذت .- البات الكاسين 
عشي .. 

مثال  :‏ (م فضائل الصحابة 165 ) أي صحح مسلم . كتاب فضائل 
الصحابة الحديث رقم 165 . 

النظام الثالثك * موضوعات وأحاديث مسلسلة . وهو نظام التأليف قُُ موطأ 

مثال  :‏ ( ط حج 227 ) أي : موطأ مالك مبحث الحج الحديث رقم 227 . 

النظام الرابع  :‏ أجزاء و : ت . وهو الذي يسير عليه مسند أحمد بن 

مثال : -( حم 175/4 ) أي مسند أحمد بن حتبل الجزء الرابع ص 175 . 

ويتم الوصول إلى معلومات عن أي حديث في المعجم المفهرس بتجريد أي 
كلمة من الزوائد . ثم كشف موقعها في المعجم المرتب ترتيبا هجائيا . 

( ح ) معاجم المصطلحات الأدبية والعلمية : - 
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جامعة طرابلس سنة 1977 م 1 ويتضمن بايجاز وتركيز مصطلحات البلاغة العربية مع 
اشارات إلى احتلاف التعريفات بين علاء البلاغة . 

8 هذا المعجم إلى أبواب مرتبة حسب ترتيب حروف الحجاء . ورتبت 
المصطلحات في داخخل الأبواب ترتيباً هجائياً أيضاً بعد تجريد الكلمة من الزوائد 
وردها إلى أصلها اللغوي . 

2- المعجم الأدبي لحبور عبد النور . 
قسمين ء ساق في الأول ما اختاره من المصطلحات الأدبية والمذاهب والمدارس 
والتيارات الأدبية » ورتب ذلك ترتيباً هجائياً » وألقى في القسم الثاني نظرة خاطفة 
على جموعة من الآداب العالمية . 

3 معجم المصطلحات العربية في اللغة والأدب » لمجدي وهبه وكامل 
المهندس . 

نشر بمكتبة لبئان سنة 1979 م مراعياً الاقتصار على المصطلحات العربية للغات 
والآداب الغربية التي يتم بها الباحث العربي : 

4 « معجم الأدب » للدكتور مجدي وهبة 1 
معجمهها بالافاضة في التعرض للمصطلحات المتعلقة باللغة العربية وأدابها . 

5 المصطلح في الأدب الغربي لناصر ال حاني . 

نشر سنة 1968 وهو | يفهم من عنوانه خاص بالمصطلحات السائرة في الأدب 
الغري . 

6 الموسوعات المتخصصة : - 


وهى أشبه ما تكون بدائرة المعارف المتخصصة بحقل من حقول المعرفة , 
وتدخل ضمن المعاجم لاعتمادها على حروف الهجاء في ترتيب موادها : 
فمن هذه الموسوعات المتصلة بالتراث الاسلامي فيا يتعلق بنظم تشريعه 
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وأحكامه الفقهية موسوعة الفقه الاسلامي المعروفة « بموسوعة جمال عبدالناصر للفقه 
الاسلامي » .» وهي على قدر كبير من الأهمية بالرغم من عدم تجاوزها احرف الحمزة 
حتى الآن . 

ومن هذه الموسوعات  :‏ القاموس الاسلامي لأحمد عطية الله الذي صدر منه 
خحسة أجزاء حتى كتابة هذه الأوراق » وهو يشتمل على ما يتعلق بالاسلام من 
مصطلحات وأعلام ومعالم وغيرها . ويؤخذ عليه الايجاز وعدم ايراد المصادر والمراجع 
لإفادة المستزيد وتوثيق المعلومات . 

7 معجم مصطلحات الصوفية . للدكتور عبدالمئعم الحنفي . والمعجم 
الصوني للدكتورة سعاد الحكيم وقد نشر سنة 1981م . 

8- المعجم الفلسفي الذي وضعه مجمع اللغة العربية سنة 1979 . وفي السنة 
نفسها أخرج جميل صليبة معجماً فلسفياً آخر في مجلد واحد . 

9 - القاموس الفقهي .» لسعدي أبو جيب المنشور عن دار الفكر بدمشق ء 
ومن هذا القبيل معجم الفقه الحنبلي الذي أشرفت عليه وزارة الأوقاف الكويتية سنة 
5 م 1 


0 معجم النحو لعبد الغني الدقر ط 1975 م : 


ولا زالت المطابع تدفع بالاعداد المتوالية من هذه المعاجم التي وردت هنا بعض 
الآمثلة عليها » وهي تختلف في مستويات تأليفها وسعة مادتها ومنبجية عرضها . 
8 كتب الأمثال : - 

الأمثال العربية جانب مهم من جوانب النثر العربي . وقد لقيت عناية من 
العلياء والرواة » فألف المفضل بن محمد الضبي « أمثال العرب » الذي طبع لأول مرة 
سنة 1300 ه ثم طبع مرات تالية كان آخرها ‏ فيها أعلم ‏ طبعة دار الرائد العربي سنة 
1 م . وألف أحمد الميداني « مجمع الأمثال » الذي طبع في مجلدين طبعات كثيرة . 
ومن هذه المؤلفات . أمثال أبي عكرمة الضبي الذي نشر في دمشق بتحقيق رمضان 
عبد التواب سنة 1974 . و« الأمثال العربية » لرودلف زطايم الذي صدر في بيروت 
سنة 1971 م . و١‏ الأمثال في النثر العربي » لعبد المجيد عابدين ط سنة 1956م . 
و« جمهرة الأمثال » للمسكري الذي نشر سنة 1964 م وه« الوسيط في الأمثال » 
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للواحدي الذي نشر في الكويت سنة 1975 م . 


فهارس الأشعار :2 

لعله من الطموحات غير البعيدة أن يصدر الباحثون الذين يؤّمنون بأعمال 

0 3 2 

الفريق العلمي فهرساً عاماً لأشعار العرب ليدل القارىء على قائل أي بيت من الشعر 
العربي 3 ولكن ذلك غير متوفر الآن ولا بد والحالة هذه من التفكير في فهارس أخرى 
تعين الباحث على الوصول إلى بغيته في هذا الصدد . 

والفهارس المتيسرة الآن هي مظان وليست مجامع لكل أشعار العرب » وهي 
إلى ذلك لا تعطي فوائد لغير الباحث الخبير بخصائص الشعر العربي المدرك بحسه 
النقدي لطبيعة انجاهاته في كل عصر . 

فإذا كانت هذه القرائن تشير إلى أنه جاهلي فإن أمامه الفهارس التالية : - 

1 فهارس قواني « المفضليات » . تحقيق أحمد محمد شاكر وعيدالسلام هارون 
( طبع دار المعارف ) . 

3- فهارس جمهرة أشعار العرب . 

وإذا لم يتبين الباحث خصائص الشعر فأمامه فهارس قوافي كتاب الأغاني ؛ إذ 
لكثرة ما فيه من الشعر يعد موسوعة مستفيضة لا يمكن إغفالها . وبالأاخص بعدما 
أولاه المحققون المتأخرون من عناية بفهارس القوائيٍ . 

وقد يدرك الباحث بحسه أو من خلال خلفيته الدراسية أن البيت شاهد 
نحوي ؛ وعليه في هذه الحالة أن يعود إلى « معجم شواهد العربية » لعبد السلام 
هارون لاشتماله على تلك الشواهد وعنايته بإسنادها . 

وإن ظن أنه شعر اندلسي من خلال معرفته بخصائص ذلك الشعر أو لغير ذلك 
من الأسباب عاد إلى فهرس القوافي الذي أعده د . احسان عباس في محقيقه لنفح 
الطيب ( طبعة دار صادر ) وقد أفرد فيه فهارس للموشحات والأزجال أيضاً . 

ولنذكر أخيراً أن النصائص المميزة لبعض الشعراء تجعل ظنون الناقد الفطن لا 
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تمخطىء في نسبة الأشعار إليهم ٠‏ فحكمة المتنبى » وحجازيات الشريف الرضى »ع 
وغزل المجنون . وخمريات أب نواس » ذوات طوابع مميزة لا يحير الناقد المشار إليه في 
نسبتها إلى قائلها » ولكن التوثيق العلمي لا يسلم بغير الدليل الملموس ء ومن هنا 
يمكن للباحث أن يستعين ببحدسه في الوصول إلى إسم الشاعر أو الشعراء المظنون بهم 
قول ذلك الشعر . وعليه أن يتتبع فهارس القوافي في دواوينهم التي 0 
مثل تلك الفهارس . 


0 
التفكير العلمى والبرهنة المنطقية 
2 0 14 
قد يكون البحث سليا في لغته .» أنيقا في اسلوبه .» ولكنه محشو بأفكار 


مضطربة وبراهين معيبة أو ضعيفة » وعند ذلك يصبح البحث مجرد جلية صوتية 
تخالة من القيعة الحقيقة للبنعت الغلين . 


إن للتفكير العلمي معايير يقاس بها صواب البحث العلمي من خطله وتوفيقه 
من عدمه أهمها مايل : - 


1- مدى اتباع المنيج العلمي الصحيح الذي يدل على أن كاتبه ذو عقل منظم 
بعيد في كتابته عن العشوائيةوالتخبط12 , 


2- مدى اتباع الدقة في استعمال اللغة ؛ إذ لا مكان في منطق البحث العلمي 
للكلمات الضبابية والعبارات العامة والمصطلحات الغامضة وغيرها من الكلمات التى 
يصعب تحديد معتاها الدقيق . : 

3 الموضوعية  :‏ نعني بها هنا أن يتجرد الكاتب من الذاتية ويلتزم الحياد تجاه 
الموضوع المدروس . فالباحث القدير هو ذلك الذي يملك عقلاً ناقدا لا يخضع 
للمسلمات والاراء السابقة دون اختبارها . ولا يضيق بنقد الآخرين أو يخفى الآراء 
المناقضة لآرائه . وأن يتحصن بالأمانة العلمية في الأخذ أو الإشارة ينزه 


ومراجعه . 


(11) انظر التفكير العلمي للدكتور فؤاد زكريا ص 31 ضمن سلسلة عالم المعرفة رقم 3 . 
وكا ال ا ا ل ا ا يح ك1 9 1 3 


وجاء في كتاب الأصول أن المقصود بالموضوعية « أنْ يكون التفكير مرتبطاً 
بسلوك الظاهرة الخاضعة للملاحظة » بحيث تصبح طبيعة موضوع الدراسة هي 
الفيصل في الحكم على الظواهر دون اعتماد على ميول الذات الباحثة ولا عواطفها 
وارائها الشحخصية ومعتقداتها 02# , 

4 - المنطقية  :‏ ويقصد بها أن يكون السير في البحث وفق خطوات متسلسلة 
منطقيا يقبلها كل ذي عقل سليم . وأن تكون البرهنة سليمة وكافية لإثبات مسائل 
البحث وقضاياه ؛ فالمنطقية ضرورية في عملية الاستدلال وفي تقسيم البحث وسلامته 
من الخلل والاضطراب . 


أخطاء التفكير 

تتسرب إلى كتاباتنا أخطاءًٌ ناتهة عن هفوات في طريقة البرهنة عن أفكارنا 
فتقلل من شأنها وتحط من قيمتها ني التأثير على المتلقي وني التعبير عن مقاصدنا 
الحقيقية . 

ونجمل فيا يلي بعضاً من هذه الأخطاء التي ينبغي أن يتجنبها الكاتب حتى 
يخرج عمله في نسق فكري سليم : - 
1 التعميم  :‏ 

وهو - في نظري - أكثر أخطاء الفكر شيوعاً بين الناس في مؤلفاتهم أو 
مخاطباء تهم اليومية » وكثيراً ما ينتج التعميم عن تشابه الظواهر أو تكرارها بالقدر الذي 

يجعل المرء يحكم باطراد هذه الظاهرة أو تعميمها . فالقول بأن كل الناس يحبون شيئاً 
نانه] كانت أجينه اد قري تن الجا لسوت جدومن الاج الاج الى لالم ع 
الاستثنائية الكفيلة بنقض هذا الحكم . 

ومن الألفاظ التي ينبغي في هذا الصدد أن نتعامل معها بحذر شديد في لغتنا 
العربية ألفاظ مثل رتل ركان و إوييلها وداه توبعان ورر ان + 


وربما كان الحكم المتضمن لهذه الألفاظ صائئبا أو قريباً من الصواب مثل القول 
بأن كل أفراد هذه العيئة يتصفون بكذا . ولكنه يظل ادعاء في موضع الشك حتى 


(12) الأصول 2 تمام حسان . طظ 1 ص 14 . 
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يقدّمٌ الباحث الآدلة التي تقنع المتلقي بصحة ما ذهب إليه . 


2 - التهوين : - 

0 د حب تود 2 
شح مح إل اسيل عاسم طرفل لوسرل ل اساي سح , كلا 
3 موافقة الهوى : - 

هو عيب خطير ينبغي تفاديه في قضايا البحث العلمي ؛ إذ يجمع تحته طائفة 
من المعوقات الحدامة لأي تفكير سليم لعل من أبرزها التعصب الأعمى والانحياز إلى 
يتمنى المرء لو توصل إليها من خلال بحثه » وقد يعمد في سبيل ذلك إلى الاكتفاء 
بالأدلة الضعيفة والقاصرة ويتجاهل غيرها من الأدلة القوية والواضحة . 

وأبرز مخاطر هذا العيب افتقاره للموضوعية وهي أساس البحث العلمي 
وأوضح ملامح تعريفه . 

4 الخضوع للآراء السائدة : - 

قد تكون الآراء السائدة قضايا قابلة للنقاش فلا يصح اعتبارها ضمن 
المسلمات ولا يجوز للباحث أن يضعها موضع التسليم والاتفاق » بل إن المسلمات 
0000 افع لماصو كرد ثبوتها واضحة لكل ذي بصيرة ومنطق . 

ويدخل في هذا النوع من غيوب التفكير الخضوع لكل ما اعتمد على شهرة أو 
قِدَّم من الآراء أو الأشخاص . غير أن هذا التحذير لا يعني نسم تلك الآراء أو 
التدكر للسابقين بقصد الانتصار للجديد مهما كانت طبيعته » بل يعني عرضها على 
ميزان النقد والتمحيص حتى يتبين وجه الصواب أو الخطأ فيها بالدليل المقنع . 

ويستتبع هذا التحذير تنبيه إلى خطورة المخالقة للاراء السائدة من أجل 


)213 التفكير العلمى 3 فؤاد زكريا 3 ص 88-857 5 
ا ا ل يح تت ا و وي ص 2 


الشهرة 3 وهو ما يقوم به ضعاف التفكير وتحبو الظهور السائرون ممع المثل القائل 
« خالف تعرف »ع . 
5 المقارنة الخاطئة  :‏ 

المقارنة بين طرفين تستدعي تشابهاً في خصائصهها يكفى لعقد تلك المقارنة , 
ومن الخطأ أن نعقد مقارنة بين أمرين ممتلفين في الصفات والظروف لمجرد وجود 
60 سوء البرهنة 2 

يمكن أن يدخل في هذا العيب معظم أخطاء التفكير غير أن أقربها إليه هو 
انقطاع الصلة بين الدليل والموضوع وسوق الأسباب الخاطئة والبراهين غير الكافية أو 
7 اللّف والدوران : - 

البحث العلمي مدي وضوح الفكرة ة في الذهن 3 والتدرج 5 بسطها 
للقي كدركا منطما يتصد عاضر إلى لطر جديدة في كل حملة من حمل 
ال موضوع . 

أما سرد المقدمات الانشائية الحوفاء أو تكرار المعاني السابقة بأساليب مختلفة فهو 
عيب ثقيل يقع فيه الضعفاء والذين لم تختمر في أذهانهم ضورة الموضوع الذي 
يعالجونه . 

ويكثر ذلك في أجوبة الطلاب ذوي الاستعداد المحدود لاجتياز الامتحانات أو 
لكتابة الأبحاث , 


وهذا فيها يلي مثال حي من جواب أحدهم في امتحان مادة الآأدب الأندلسي : 
« الشاعر يوسف الرماديى هو من أفضل شعراء الأندلس الذين عاشوا في قرطبة 


وقد عاش أيامه في قرطبة فكان من أفضل الشعراء فيها فيها... ». 


فهو كا ترى أعاد وصف الرمادي بالشاعر في ثلاثة مواضع وعحياته بقرطبة في 
موضعين . وكونه أفضل الشعراء ‏ وهو محل نظر - في جملتين . فأساء بذلك إلى 
أسلوبه بعيب يمكن أن نطلق عليه مصطلح « اللف والدوران )ا . 
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خطوات البحث 

بعد هذه الاطلالة السريعة على منهجية البحث الترائثى ومصادره ومحاذير 
الترهنة عل افكاره: نمجر الاشثارة إل غيطوات البحت وعرضيها بالصورة المختضرة إلى 
#م كدي سام ابورسوعاك هده الررقاف 0 ْ 
1 فالخطوة الأولى هي اختيار البحث : - 

قد يوكل أمر الختيار البحث في المراحل الأولى من الدراسة الخجامعية وما دونها 
إلى أستاذ المادة , ولا يكون على الطالب في هذه الحالة سوى اعداد ورقة بحث محددة 
ا موضوع . تتتاول مخضا لا كنيه مؤلفون سابفون ق غال البحث. ورمنا زود 
الطالب ببعض كتبهم قبل الشروع في عمله . 

على أن أمر الاختيار سيوكل للطالب فيها بعد هذه المرحلة . حتى يكون 
الموضوع إبنا طبيعياً له وليمس ابنه بالتبني . والاختيار على هذا النحو يتطلب سعة 
اطلاع على المجال الذي يرمي الباحث إلى دراسته حتى يستخلص منه موضوعاً معينا 
يشعر بالميل نحوه والحاجة إلى دراسته . ويراعى في اختياره أن يكون متناسباً مع 
قدرات الباحث وامكاناته » وأن تكون له أهداف علمية واضحة . 


الخطوة الثانية ع تحديد الموضوع : - 

اختيار الموضوع مرتبط بنقطة فده ل هي تحديده اننا أو كاتا أو 
موضوعياً . ذلك أن التحديد يمعله محصوراً في نطاق ضيق يمكن الإلمام به » ويكفل 
للياحث تحقيق النجاح المطلوب: قى الوصبول: إلى شاتجنه نايسسر الشبل وأسرع 
الأوقات ؛ حين يقود عدم التحديد إلى متاهات مجهولة بعيدة عن الغبج الصحيح في 
ميادين البحث العلمي . 
3 تجميع المصادر والمراجع 

المصادر هى المواد الأصيلة ذات العللاقة المماشرة موضوع الحا أما المراجع 
فهي تلك الدراسات التي لي و ا 
في تناوله على المصادر الأصيلة . 


وإذا كانت المصادر تقع في المرتبة الأولى من حيث الأهمية فإن المراجع تقع في 
درجة من الأهمية لا يستهان مبا لأغها تسهم دون شك في توسميع مدارك الباحث ويجال 
ورقات في البحث الثراتي 3223 


الدراسة بما تزوده به من نظرات وما تسفر عنه من نتائج أو قضايا للنقاش . 

وتُسجل المصادر والمراجع التي تدخل في نطاق البحث على قائمة أولية . لا 
يمل فيها الباحث تلك الكتب والدراسات التى تمت أجزاءٌ منها إلى البحث بسيب ؛ 
فعسى أن تكون للإشارات الصغيرة أهمية قصوى في توجيه الدراسة وتوثيق نتائجها . 

ونختلف مفاتيح المصادر والمراجع باعتالاف موضوع الدراسة ؛ إذ تشتمل 
المكتبة العربية على عدد وافر منها » كما رأينا في فقرة المكتبة والمصادر مبذه الأوراق . 

وربما جعلت تلك الفقرة أمر الحصول على معلومات » أو مصادرٌ عن علم أو 
بلد شيئاً ميسوراً لكل الباحثين ٠‏ لكنبا لم توضح بصورة كافية مفاتيح مصادر 
الموضوعات الفكرية والأدبية . . 

نعم إن فهارس الكتب قديمها وحديئها وفهارس الدوريات ودور النشر ودوائر 
المعارف قد تعين الباحث في تجميع المصادر والمراجع حول موضوعه » وقد سبقت 
الاشارة إليها في مواضعها من هذه الأوراق . لكن الذي ل يُذكر غناك على أهميته هو 
الاطلاع الواسع على الكتب المتخصصة في محال البحث المطلوب . حيث يجد 
القارىء المثابر أن مصادره تتزايد مع كل خطوة خطوها ف سعيه إلى الالمام بموضوعه 3 
ويرى أن من سبقه قد استعان بمصادر ومراجع كثيرة يمكن أن يضمها إلى مصادر 
بحشه. وسيكتشف مع الأيام طبيعة المصادر الأصيلة والشانوية. والعميقة 
والسطحية . والوثيقة والأقل ثقة . 
4 القراءة وأخذ الملاحظات : - 


إن مهارة الباحث في استخدام نوع القراءة المناسب لما بين يديه من المؤلفات 
أمر ضروري جدا» لما فيه من اختصار للوقت وتوفير للجهد ؛ إذْ يتطلب منه اطلاعه 
على عدد كبير من المصادر والمراجع أن يقلب الاف العمقحاه وعليه انكرت قاذرا 
على التمييز بين المواطن التي يسرع فيها أو يبطىء ء وبين ما يحتاج إلى التحليل 
والنقد » وما يحتاج إلى التسجيل نصا أو إشارة » وما تكفي في مراجعته نظرة إلى 
فهرس الموضوعات تقنعه بقراءة شاملة أو جزئية أو تدقعه إلى الاستغناء عن ذلك أو 
تأجيله . 


ويقترح بعض الكتاب تسجيل الملاحظات في بطاقات صغيرة ليسهل ترتيبها 


324 محلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


بحسب موادها . على أن يكتب في طرف كل بطاقة اسم الكتاب ومعلومات نشره . 
5 تخطيط البحث : - 

عند بداية هذه النطوة يكون الباحث قد اطلع على قدر كبير من المصادر 
والمراجع . فدون الكثير من الملاحظات واستوعب في ذهنه أفكارا أخرى لم ير ضرورة 
لتسحجيلها 3 ومهذه الملااحظات وتلك الأفكار يمكنه تخطيط ببحثه |الحديد : 

وعليه في هذه المرحلة أن يعيد قراءة ما كتبه من ملاحظات قراءة تحليلية « مبيناً 
أوجه القوة والضعف وأوجه الاعتدال والانحراف . . . وغيرها من الأفكار المتصلة 
بالموضوع 2226 . ثم يُصنف تلك الملاحظات والاقتباسات في أقسام أو فصول متمايزة 
ولكنها مرتبطة منطقيا وفق منهج علمي سليم ٠‏ بل إن ذلك مما يجب مراعاته في ترتيب 
أفكار الفصل الواحد أيضا . 
6 الصياغة الأولى : - 

الآن وقد جمعت المادة العلمية وقسمت إلى فصول متمايزة » ورتبت الأفكار 
داخل الفصل الواحد . فليس على الباحث إلا أن ينظم هذه الأفكار في سلك من 
نسج ألفاظه » ويمنحها من أسلويه الخاص ما يكسبها صفة الإبداع والذاتية ٠.‏ ففي 
هذه المرحلة يتوقع من الكاتب أن يرسم لنفسه شخصية متميزة قادرة على الربط 
والتحليل وحسن الافادة من الوثائق المتوفرة . 

ويراعى عند الاستعانة باراء الآخرين ضرورة عزو الفكرة إلى أصحاها » 
ويتمثل ذلك في صورتين . 

أونهما : أن تصاغ الفكرة بأسلوب الباحث ». على أن يشير في الحاشية إلى 
المعو سعيكنا ليه اط 

وثانيهيا ا أن يقتبس الفكرة وأسلوب الكاتب م ٠‏ وعليه 5 هذه الجالة أن 
يشير إلى المصدر مباشرة ٠»‏ مع ضرورة الانتباه إلى أن الااقتباس الملتحم بالبحث مقيد 


(14) أحد بدر و أصول اليبحث العلمي ومناهجه » ص 23 . 


ورقات فى البحث الترائي--_____ يجيي م لي 


بمقطع محدد لا يزيد عن ستة أسطر موضوعة بين علامتي التنصيص . فإذا زاد النقل 
الحرفي عن ذلك كتبه بخط أصغر . وهوامش جانبية أكبر من هوامش البحث27 . 
المراجعة  :‏ 

ويراد منها تصحيح وتنقيح الصياغة . وملاحظة ترتيب الأفكار الحزئية . 
وإحكام الربط بينها في المواضع التي تحتاج إلى ذلك . ويمكن في هذه المراجعة أن 
يضاف أو يحذف ما يستدعي الاضافة أو الحذف . 
8 إعداد التسخة النهائية : - 

هذه الخطوة النبائية من رحلة إعداد البحث ء. ويقصد بها تبييض المادة العلمية 
بعد تنقيحها ومراجعتها . وإلحاق فهارسها بالأرقام الصحيحة لمواضع الصفحات . 
وترتيب قائمة المصادر والمراجع المستخدمة في البحث . مع مراعاة تدوين معلومات 
النشر كاملة . 

وبعد فهذه نظرات عجي على موضوعات كبرى في ميدان البحث العلمي 
ومصادره . يستحق كل منها مبحثاً خاصاً به به لتفصيل جوائيه وإغنائه بالأمثلة 
والبراهين . غير أن الحاجة دعت إلى مثل هذه الورقات الشاملة وإن كانت مختصرة 
لتجمع أبرز ملامح تلك الموضوعات مع الاجتزاء بأقل الأمثلة . 

فقد تناولت هذه الورقات تعريف البحث العلمي وجهدد العلماء المسلمين 
فيه . ومنهجيته مع نظرة على محتويات المكتبة العربية من المفاتيح . ولمحة عن التفكير 
العلمي والبرهنة المنطقية » وفصل أخخير عن خطوات البحث . . 


(15) أنظر كيف تكتب بحثاً أو رسالة ص 100 منهج البحث في العلوم الاسلامية ص 127 . ع1 ممضةمعمم 
460 ننتكمة2 طأعموووع 1# وفيه أن الاقتباس المسموح به ليكون جزءا من البحث ويقع بين علامتي التنتصيص 
له يزيد عن سه ة أسطر . 
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3 و م ظ ه 
المكة كذردرا اص المي 


ابيب كم * 
.2 


والدّيت الإمكلايت 


- 


مقدمة : 

إن تدريس اللغة العصربية والدين 
الإسلامي كأي عمل جاد اخرء لا بد له من 
فلسفة واضحة شاملة . يستمد منها أصوله 


الك » 7 وفي رسم خططه ومناهجه واختيار طرقه 
حسم التوعىا سّ 7 وأساليبه ووسائله . 
لا وفلسفة تدريس اللغة العربية والدين 


الإسلامي لا تعدو أن تكون جزءاً أو جانباً من 
الفبة السريوية العتاية لله القن هن 
كدوريا ففل لكات النطين لقاسه 
الاجتماعية والسياسية والاقتصادية العافة, 
والفلسفة التربوية في شعب يدين 
بالإإسلام لابد أن يكون الإسلام بعقائده 


فلسفة تدريس اللغة العربية 5327 


الصحيحة وتعاليمه السمحة ومضامينه الفكرية والفلسفية والإنسانية أحد المصادر 
الأساسية التي تستمد منها مبادئها وأسسها العامة . وذلك بجانب مصادر نفسية 
واجتماعية وثقافية واقتصادية وسياسية أخرى ؛ لا تخفى عن الشخص المتخصص في 
علوم التربية وأصوها . 

وإذا كان لفلسفة التربية موقا وفلسفة تدريس اللغة العربية والذين الإإسالامي 
خصوصاً كثير من المعاني التي لا يخلو بعضها من التجريد الفلسفي الذي لا يدركه إلا 
المتخصصون في الفلسفقة. فإن مانعنيه في هذه الورقة البسيطة بفلسفة تدريس اللغة 
العربية والدين الإسلامي هو المعنى التطبيقي البسيط لهذه الفلسفة الذي يمكن التعبير 
عنه يأنها : « مجموعة المبادىء والمعتقدات والمفاهيم العامة والمسلمات التي حدّدت في 
شكل متكامل متناسق لتكون بمثابة المرشد والموجّه لتدريس الّلغة العربية والدّين 
الإإسلامي في بلد مسلم 0 

وفلسفة تدريس اللغة العربية والدّين الإإسلامى حتى مهدا المعنى البسيط . فإن 
تحديذها بضورة شاملة 'ليس.بالآمر. الحين. الذي يستطيع القيام به شخض وانخد مهنا 
أوتي من العلم والخبرة » بل يحتاج إلى تكائف جهود كثير من المتخصصين في مختلف 
العلوم التربوية والنفسية والإاجتماعية واللغوية والذّينية والواعين بواقع مجتمعهم 
الإإسلامى ونظمه السياسية والاجتماعية والاقتصادية ويمشككلاته واحتياجاته 
واتسباجات ومشكلات واعاهاك واحال افرادمع “لان فلسقة التريية فكل وتلياضة 
تدريس أية مادة من مواد الدراسة في النظام التربوي لا يمكن أن تكون بمعزل عن 
الواقع الثقافي والاجتماعي واللاقتصادي والسياسي للمجتمع الذي تقوم فيه .» بل 
لابد أن ترتبط بهذا الواقع ٠.‏ فتراعي ظروفه واحتياجاته . وبناء فلسفة تربوية صالحة 
مهذا الشرط لابد أن يقوم بالدور الأكبر فيه أبناء المجتمع الذي ستطبق فيه هذه 
الفلسفة . أما دور غيرهم فيه فإنه لاا يعدو دور المشورة والنصح والتوجيه وتقديم 
بعض الحقائق والمبادىء والملاحظات والاقتراحات والتوصيات العامة التي قد تفيد في 
تدعيم تدريس اللغة العربية وتدعيم تدريس مادة الدّين الإسلامي ء والتي يدخل 
بعضها في إطار فلسفة تدريس هاتين المادتين ء» ولو بمفهومها البسيط العام الذي 
سبقت الإشارة إليه منذ قليل . 


(1) ينظر كتايئا : فلسفة التربية الإسلامية . طرابلس ٠‏ ليبيا : المنشأة العامة للتشر والتوزيع والإعلان. 
5 . ص 11 -35. 
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والنقاط الرئيسية التي سيتم عرضها وشرحها ونقاشها بصورة موجزة مبسطة 
هى النقاط التالية : 

1[ أحمية اللغة العربية والدراسات الإسلامية في تربية النشرء المسلم . 

2 أهم أهداف تعليم اللغة العربية والدين الإسلامي في مجتمع مسلم غير 
ناطق بالعربية . 

3 أهمية ومفهوم وخصائص وأنواع طرق التدريس الملائمة لتدريس اللغة 

4 - المبادىء والمرتكزات العامة التي ينبغي أن تقوم عليها طرق تدريس اللغة 

5 بعض الاقتراحات والتوصيات العامة لتدعيم تدريس اللّغة العربية والدين 

هذه هي أهم النقاط التي ننوي القاء بعض الضوء عليها في الصفحات التالية 


1 أهمية اللغة العربية والدراسات الإسلامية 
ف اتزنية القوء المسلم »م 

أ فبالنسية للنقطة الأولى ٠‏ فإننا لا نضيف شيئاً جديداً بالنسبة لأهمية اللغة 
العربية » إذا قلنا : إن اللغة العربية كانت ولا تزال لغة العلم والثقافة والحضارة ‏ 
فقد سبق لما إبان ازدهار الثقافة الإسلامية ‏ استيعاب ومسايرة أرقى ما وصل إليه 
العقل البشرىي . في مختلف العلوم وججالاات المعرفة الإنسانية من : كيمياء ونبات . 
وفلاحة . وأحياء . وطب . وصيدلة . وبصريات». وفيزياء . وجيولوجيا., 
ورياضيات بحتة وتطبيقية » وموسيقى ٠١‏ وهندسة . وفلسفة . وتاريخ » وجغرافيا . 
وما إلى ذلك من العلوم وفروع المعرفة التي تفوق فيها المسلمون في عصور ازدهار 

ولا يزال في إمكان اللغة العربية أن تستوعب حضارة العصر الحاضر وما تحتويه 
هذه الحضارة من اكتشافات واختراعات ومفاهيم ومصطلحات علمية وتقنية لو 
فلسفة تدريس اللقة العريية سي ب سسسب سس سبح ححبحححيييح لج !لق 


والتطوير الكامنة فيها. مثل إمكانات النئحت والااشتقاق » وما إلى ذلك من 
الإمكانات التى لا توجد لغيرها من اللّغات الحية . 


واللغة العربية تستمد أهميتها ليس فقط من كونها إحدى اللّغات الحية المعاصرة 
الح اكت جا كتكد ييا من تراك وري لالد اهم نولا دزالا يساهع أي كنطو 
الحضارة والثقافة الانسانيتين . ومن كوتها لغة يتكلمها كلغة قر مية أصلية ما يقرب من 
150 ملبونا اونا يسكنون منطقة من أهم المناطق في العالم من الناحية الاقتصادية 
والاجتماعية والناسينة والاسة اتنحية ٠‏ تمتد من الخليج العريي إلى المحيط 
الأطلسي . وهي منطقة الوطن العربي ٠‏ ولكتها تستمد أهميتها أيضاً » بل وقدسيتها 
أيضأ من كونبا لغة القرآن الكريم لت الدينية للمسلمين الذين 
يكونون في مجموعهم خمس الجنس البشري تقر 

ل .وصدقالله العظيم إذ يقول: 
«إإنا أنزلناه قرانا عربيا» ويقول جل شأنه أيضاً : # بلسان عربي مبين » . وبمهذه 
اللّغة كتب جل التراث الإإسلامي . ودونت أصول العقيدة والشريعة الإسلامية »ع 
حتى أصييحت بدون منازع وعاء الثقافة والشريعة الاسلامية ومناط أصالة كل مسلم 
يعس بلينه وعقيدته وبتراثه الإإسلامي . 


يقول الشيخ أحمد عبد الرحيم السايح ني بيان فضل القرآن الكريم على اللغة 
العربية ما ملشخصه : 


« نزل القرآن باللغة العربية فجعلها أكثر رسوخاً وأقوى استقراراً وأدق تصويراً 
لا يقع تحت الحس وأدق تعبيرا عا يجول في النفس . . أمدها يطاقة جعلتها أوسع 
أفقَا ء وأبعد مدى على النبوض بتيعاتها الحضارية عبر التطور الدائم الذي تعيشه 
الإنسانية . 


واستطاعت اللغة العربية في ظل القرآان الكريم أن 5 لتحيط بسأبعد 
انطلاقات 0 حتق كمد بن اختلاجات النفس . . . . فقد كان اللقرات 
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العربية . ولهذا السبب يضعه علاء اللغة في مقدمة المصادر التي يتم بها توثيق 
العربية . . . وهو أفصح ما نطق بالعربية » وكانت فصاحته على نبج معجز لكل 
فصحاء العرب . 

ولقد كان القران الكريم ثورة لغوية نقلت اللغة العربية من مرحلة اللهجات 
المختلفة الى مرحلة المجتمع المتحضر المرتبط بلغة واحدة . ومن مرحلة التعبير 
الشخصي إلى مرحلة التعبير ا موضوعي . . . 

ولقد أجمع الباحثون على أن القران الكريم كان ولا يزال من أهم الحصون التي 
حمت اللغة العربية من الضياع . . . 

وقد أوجد القرآن الكريم علوماً كثيرة » منها ما يتعلق باللغة نفسها كعلم النحو 
وعلم الصرف وعلم البيان . وعلم المعاقٍ . وعلم البديع . ومنها ما يتعلق بالدين : 
كعلم التفسير . وعلم الحديث . وعلم الفقه . وعلم الأصول الى غير ذلك من 
العلوم الإسلامية الكثيرة التى نتجت عن القرآن الكريم . 

وهكذا فإن جميع الدراسات اللغوية أثبتت في قوة أن سبب نشأة العربية ونموها 
واتساعها وشموطا وتبلورها وتطورها وقبوها للتعريب هو القران الكريم 226. 

ومن المفكرين المسلمين المحدثين الذين أشادوا بأهمية اللغة وأهمية تعلّمها 
والعودة إليها بالنسية لجميع المسلمين الشيخ عناية الله .» الأستاذ في جامعة البنجاب في 
مقال نشرته مجلة العالم الإسلامي 1ه0/لا 1514016 . جاء فيها : « العربية ذات أهمية 
عظمى لكونها اللغة الدينية للمسلمين . . . ومههما كانت لغة المسلم . سواء أكانت 
بربرية أم هوساوية أم بشتو أم فارسية أم تركية أم جاوية أم ملاوية » فإن الصلوات 
تقام خمسة أوقات بالعربية يوميا .. أما الكلمات الأساسية في العقيدة الإسلامية 
مثل : « لا إله إلا الله محمد رسول الله » فإنها يؤذن مها في أذن الوليد » ومن بين أولى 
الجمل التي يعلم الطفل أن ينطق بها . وتلك ينبغي أن تكون هي الكلمة الأخيرة على 
شفاه الميت ». 


ويسد د الشيخ عناية الله في حديثه ليقول : 


(2) أحمد عبد الرحيم السائح . « اللغة العربية في ظل القران ه. مجلة اللسان العربي التي يصدرها مكتب 
تنسيق التعريب في الوطن العربي بالرباط المجلد السابع عشر الجزء الأول 1979 . ص 304 ل 305 . 
فلسفة تدريس اللغة العرربي#:-ْ ل ب _ يحي يف9 بي يي 


« بدون العربية يكون فهم الإسلام ناقصاً . ولأجل فهم الأفكار المؤثرة في 
حياة المسلمين وعقائدهم ومبادىء دينهم وأخلاقهم التي ينشأون عليها . علينا أن 
نعود إلى العربية . فهي الأداة الأصلية لكل العلوم الدينية في الإسلام . . .)©, . 

وهذه العلاقة الوثيقة التي تربط اللغة العربية باللاسلام ولأهمية هذه اللغة في 
فهم التراث الإإسلامي التي كتب جله بهاء جاء الاعتقاد بقدسية اللغة العربية 
بشكلها الفصيح . وقد أثر هذا الاعتقاد تأثيراً واضحاً في اتجاهات المسلمين . نحو 
اللغة العربية يقول أنور شحنه : 

« إن الإيمان بقدسية القران فيهما يتعلق بمعانيه وكلماته وحتى أدق تفصيلاته 
أصبح يشمل ويحتوي اللغة بكليتها . إن مسألة العربية عطية الله وكونها فوق اللّغات 
جميعا بجمافا وثروتها ونبلها قد جعلت اللغة العربية تستحوذ وبعمق على اهتمام 
وتفكير فقهاء اللّغة ومشرعي الإسلام والفلاسفة والفقهاء وغيرهم ا 

وفوق ذلك كلهء فإن اللغة العربية هي أهم وأخطر رابطة بين الأجيال 
الإإسلامية المختلفة الناطقة مها وأهم رابطة تربط بين الشعوب العربية الإسلامية يعد 
رابطة الإإسلام . ومن واجب الشعوب العربية والإسلامية أن تتعاون على تقوية 
شوكتها ونشرها وتيسير تعليمها بين الشعوب الإسلامية التي لم تعد اللغة الرسمية 
ها . بل عليها أن تتعاون على نشرها وتيسير تعليمها في جميع أنحاء العالم » لأن من 
يتعلم اللغة العربية يصبح في الغالب صديقا للثقافة العربية والثقافة الإسلامية . 

ومن سوء حظ العرب والمسلمين أن شأن اللغة قد أخحذ في الضعف بل في 
الاضمحلال وهو من أخطر المصائب التي حلت بالثقافة الإسلامية العربية » .فتحللت 
الشعوب الإسلامية غير العربية بعد سقوط الخلافة من اللغة العربية . وانحصر 
استعماها في الشئون الدينية وني بعض المدارس وعند بعض العلياء » وأصبح التعليم 
526 وانفصلت الشتون الدينية عن الشكون الدنيوية في ظل الاستعمار الذي أدرك 
خطورة اللغة العربية والثقافة الإإسلامية» فعمل على إضعافها بكل ما أوتي من قوة ودهاء . 


(3) كما اقتبسه : د محمد راجي الزغلول . « ازدواجية اللغة : نظرة في حاضر العربية وتطلع نحو مستقبلها 
في ضوء الدراسات اللغوية » مجلة اللسان العربي . المجلد الشامن عشر الجزء الأول . 1980. صصص 
3 -25., 

(4) كما اقتيس في المصدر السابق ع نفس الصففحات . 
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وعندما جاء الك لتعليم |الحدذيث إلى العالم الإإسللامي وبئيت النظم التعليمية 
الحديثة فيه تم بناؤ ها على أسس من النظم التعليمية الغربية . وكان من نتائج بناء 
النظم التعليمية في البلدان العربية والإسلامية على مط النظم التعليمية الغربية: 


فانقسم التعليم إلى تعليم تقليدي وتعليم عصري حديث . وانقسم المثقفون 
بالتاللي إلى فريق سلفي وفريق حديث . وني بعض المناطق الااسلامية قضي على 
الحرف العربي كلية في دواوين الدولة وف مدارس التعليم الحديث . وفي بعض آآخر 
منها اقتصر على تعليم اللغة العربية كلغة ثانية أو ثالشة وكلغة دينية لقراءة القران 
الكريم من المصحف مباشرة بلفظه العربي ١‏ ولو بدون فهم معانيه ومراميه السامية 
من نصه العربي . 

وكان لضعف اللغة العربيّة وضعف الاهتمام بالثقافة العربية الإإسلامية في 
المناطق الإسلامية ولعوامل كثيرة اخخرى أثر في انقصام الوحدة الإإسلامية ء» وفقدان 
التواصل والاتصال المباشر بين عامة الشعوب الاسلامية » وضعف اطوية الاسلامية » 
والانسياق وراء تيار التغريب والتبعية والتقليد للثقافة الغربية ء. والوقوع فريسة 
الحملات الغزو الثقافني وما يرتيط به من حملات الاعلام الغربية وتشوببهات المستشرقين 
المغرضين المعادين للإاسلام وللثقافة الإسلامية والمقللين من شأن اللغة العربية 
الفصحى والواصفين لما عن جهل بها أو عداوة بالحمود والاصطناعية والصعوية الى 
غير ذلك من التهم التي يوجهونها لها ويشارك هؤلاء المستشزقين المتعصبين ضد اللغة 
العربية والثقافية الإإسلامية في عدائهم وتشويبهم للغة العربية والثقافية الإإسلامية 
وتشكيكهم في كثير من مزايا اللغة الفصحى ومن عقائد الإسلام وتعاليمه وقيمه : 
المبشرون المسيحيون الذين يريدون أن يروجوا لدينهم وعقائدهم بأية وسيلة وبأي 
ثمن . ولو بالتجني عل اللغة العربية وتشويه الإسلام على غير أساس علمي ولا 
منطقي ولا واقعي . 


سب - وإذا سلمنا بأهمية اللغة العربي في تربية النشء والشباب المسلم وتقوية 
أواصر المودة والأخوة والقرى بين الشعوب العربية والإسلامية » فإن تسليمنا بأهمية 
الدراسات الإسلامية والثقافة اإإسلامية في تربية النشء والشباب المسلم والشعوب 
الإإسلامية عامة أيسر وأسهل وأقرب إلى البداهة التي لا ينكرها إلا من ختم الله على 
قلبه وعمى بصيرته وأغرقه في ظلمات الشك والا حاد والانسياق وراء تيار الشهوات . 
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فالدراسات الإسلامية والثقافة الإإسلامية الصحيحة التي أحسن اختيارها هي المصدر 
الذي يستمد منه المسلم معارفه ومعلوماته الأساسية المتعلقة بعقائده الذينية 
الأساسية . وبتأدية فرائتضه وشعائره وعباداته المفروضةوالمندوبة . وبأحكام وقواعد 
تعامله مع أبناء مجتمعه وأمته الإإسلامية ومع أفراد وجماعات المجتمع الإنساني عامة , 
بل ومع جميع ما يحيط به في هذا العالم حتى الحيوانات والأشياء الجامدة. حيث إن 
الشريعة الإسلامية جاءت شاملة » توجه وتنظم علاقات الانسان في هذه الحياة سواء 
ما يتعلق منها بربه وخالقه . أو ما يتعلق منها بالاوساط المختلفة التي يتفاعل معها 
بطريقة مباشرة أو غير مباشرة من بني الإنسان وأفراد بقية اكوا لسن الحيواني 
وعناصر النبات والحماد في هذا الكون . 

والدراسات والثقافة الاسلامية » كما هى المصدر والأداة التى ينمى عن طريقها 
المسلم معارفه ومعلوماته الدينية المتعلقة بعقائده الإيمانية وأسس تأديته لعباداته 
وشعائره الدينية وأحكام تعامله مع من وما يحيط به من البشر والحيوان والجماد . 
ويتعرف عن طريقها على حقوقه الطبيعية التي ضمنها له الإسلام قبل أن تضمنها له 
الدساتير والقوانين الحديثة وعلى واجياته الدينية نحو ربه ودينه ونحو نفسه ونحو أسرته 
ونحو مجتمعه الإإسلامي وأمته الإسلامية ونحو الإنسانية جمعاء . فإنها المصدر والأداة 
التي ينمي عن طريقها أيضا قيمه واتجاهاته وعواطفه الدينية ومبادىء فلسفته في 
الحياة . وفي مقدمة الاتجاهات والعواطف الدينية التي يتوقع من الدراسات الإسلامية 
أن تنميها في نفس المسلم : عاطفة الإيمان بالله وبرسله وكتبه واليوم الآخر وبقضائه 
وقدره وبكل ما جاء به الدين من عقائد . والإقرار بالعبودية الصادقة لله وحدهء 
والالتزام بتقوى الله وحشيته ومراقبته الدائمة في السر والعلن وبغير ذلك من اخلاق 
الاسلام الفاضلة كالصدق والأمانة والإاخلاص والحياء والاستقامة على أمر الله . إلى 
غير ذلك من الاخلاق الفاضلة التي دعا إليها الإإاسلام والتزم السلف الصالح من 
المسلمين بها في حياتهم الفردية والاجتماعية . 

وهكذاء. فإن الدراسات الإسلامية والثقافة الإسلامية لما أهميتها البالغة في 
حياة المسلمين أفراداً وجماعات . وهي تستمد أهميتها من الدين الإسلامي نفسه الذي 
لا يزال والحمد لله يتمتع بقوة تأثيره في نفوس المسلمين المؤمنين به وبقدرته على 
حريك هذه النفوس ودفعها إلى الخير والعمل الصالح بما لا تستطيعه أية قوة أو سلطة 
خارجية أو دعوة سياسية أو اجتماعية لا تستمد أصوطا منه . 
04 يبي ل ب سلب ب مجلة كلية الدعوة الاسالامية (العدد الكثالك) 


فالنزعة الدينية في الإنسان فطرية أو تكاد تكون فطرية في النفوس . ولوتركت 
الفطرة الانسانية وأصالتها من غير محاولة لافسادها وتشويبها . لما انحرفت عن عهد 
الله والايمان به ولا زاغت عن هداه أو ضلت عن سبيله » يقول جل شأنه في تأكيد 
فطرية النزعة الدينية : #فطرة الله التى فطر الناس عليها لا تبديل لخلق الله » ذلك 
الدين القيم ولكن أكثر الناس لا يعلمون # ( سورة الروم : 30 ). 

ويقول يَِهِ في حديث قدسي : « يقول الله عر وجل : إني خلقت عبادي 
حنفاء ء» فجاءتهم الشياطين فاجتالتهم عن ديهم وحرمت عليهم ما أحللت لهم » 
(رواه مسلم ). 

ويقول يك أيضاً في حديث آخخر : « كل مولود يولد على الفطرة فأبواه يهودانه أو 
ينصرانه أو يمجسانه » ( الحديت). ( أخرجه الطبراي )©) 

وما يمتاز به الوازع الديني أنه وازع ذاتي داخلي يكون لدى كل إنسان مؤمن من 
نفسه وني نفسه وه وأأقوى من الواز ع الخارجي الذي يستند إلى سلطة: الحاكم والقانون 
والعرف وما إلى ذلك من عوامل وازع القوة والسلطان . 

ولا تقل أهمية الدين والنزعة الدينية بالنسبة للمجتمع عن أتميتها بالنسبة للفرد 
فالدين الإسلامي الذي ببمنا أمره في هذه المقالة مقوّم أساسي من مقومات المجتمع 
المسلم والشخصية الإسلامية ومن مقومات الاستقلال العقائدي والفكري 
للمسلمين » والمحرك الأساسي لحركة التاريخ الاسلامي وللفتوحات الاسلامية وأهم 
العوامل التي تكمن وراء بناء الثقافة الإسلامية والحضارة الإسلامية » وأهم القوى 
المساعدة على تماسك المجتمع الاسلامي وتضامنه وقوته والمحافظة على استقلاله 
وشخصيته وهويته الإسلامية » وذلك على الرغم مما تعرض له ولا يزال يتعرض له » 
من غزو سياسي وفكري يستهدف أول ما يستهدف القضاء على شخصيته 
الإسلامية » ومن دعوات وتيارات سياسية وفكرية منافية أو معادية للاسلام » ومن 
تحديات اقتصادية وحضارية . 

فالإإسلام هو الذي حفظ على الأمة الإسلامية شخصيتها الإسلامية عبر الأجيال 
والعصور رغم كل المحن والنكبات التي مرت بها في تاريخها الطويل. وقد استطاع أن 


(5) ينظر : د . التهامي نقرة » في ضوء القرآن والسنة . تونس : الشركة التونسية للتوزيع . 1976 ص 
0 151 . 
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يضفي على البلاد والشعوب التي شملها جميعاً قدرأ مشتركاً من الفكر الدينى والحياة 
والمعاملات والعلاقات الإنسانية والاجتماعية والسياسية حتى أصبح اليوم هناك قدر 
حضاريى مشترك بين المسلمين في مختلف اقطارهم وديارهم). 

وسيبقى الإإسلام هو الأمل على الدوام في نفوس المؤمنين به حقاً في إصلاح ما 
فسد من أحوال وأخلاق المسلمين وما غشيهم من ضعف وهوان ء. وفي إيقاظ الروح 
النضالية وإرادة التغيبر في نفوسهم . حيث إن الله كا يعون القرانا الكر يمن له غير 
نعمة أو بؤسا ولا يغير عزا أو ذلة » ولا يغيّر مكانة أو مهانة » إلا أن يغيّر الناس ما 
بأنفسهم . يقول تعالى : ف إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم » ( سورة 
الرعد : 0 ويقول ل مق قائل :ا دللقايان انه ىا نك مغيرا نمة أضمها عل 
قوم حتى يغيروا ما بأنفسهم *# ( سورة الأنفال : 53 ). 

ح ‏ وهكذا يتبين لنا من العرض السابق أهمية كل من اللغة العربية والدراسات 
الإسلامية في تربية النشء والشباب المسلم وي بناء مجتمع إسلامي يربط حاضره 
بماضيه ومعاصرته بأصالته . يعتن بدينه وعقيدته وثقافته الإاسلامية التى أرجعته إلى 
الفطرة السليمة « التي فطر الناس عليها» وجعلت منه مجتمعاً قوياً مترابطاً متماسكاً 
متضامنا متحابا فيا بينه» يؤمن بربه ويتبع هداه ويتمسك يتعاليم ديئه. وفي الوقت نفسه 
يعتز باللغة العربية التى نزل مها كتاب ربه الخالد القران الكريم ودونت بها السنة 
النبوية المطهرة التي تعتبر المصدر الأساسي الثاني بعد القرآن الكريم للتشريع والتربية 
والتهذيب والتوجيه في الإإسلام . و إلى هذين المصدرين الأساسين يرجع جميع مصادر 
التشريع والتوجيه الأخرى من قياس شرعي وإجماع ومصالح مرسلة . واستحسان وما 
إلى ذلك من مصادر التشريع الفرعية في الإسلام التي ترجع جميعاً إلى الكتاب والسئّة 
اللذين قال الرسول الكريم محمد كه في بيان أهميتهماء ما ني معناه : « تركت فيكم 
أمرين ما إن تمسكتم بهها . فلن تضلوا بعدي : كتاب الله وسئة نّه » . 

ومما يدعو الفرد المسلم والمجتمع المسلم إلى الاعتزاز أيضاً باللغة العربية هو أنها 
الوعاء لثقافته الإسلامية واللّغة التي كتب بها المصادر الأساسية للفكر الإسلامي 
ودونت بها أمهات الكتب مختلف العلوم الإسلامية : أصوطها وفروعها ووسائلها والتي 
لا يمكن للمسلم أن ينفذ إلى هذه المصادر والأمهات ويفهم مضامينها إلا بالإلمام 


(6)عمر عهاء الدين الأميري 3 الاسلام فق المعترك الحضاري » بيروت : دار الفح ٠‏ 1968 ص 5 16 
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والتمكن الكامل من اللغة العربية . ويعتبر تعلّم القدر الضروري منها التي يحتاج إليه 
المسلم في تأدية صلاته الواجب أداؤ ها في القول الأصح باللغة الغريتة أهر واعا ع 
أن ماللا يتم الواجب إلا به فهو واجب . وكل من تعمق في دراسته الإإسلامية يدرك 
العلاقة العضوية بين الإسلام واللغة العربية ء» وبين الدراسات الاسلامية ودراسة 
اللغة العربية وادامها وعلومها المختلفة . فقد ربط الإسلام بين هذين النوعين من 
الدراسات برباط متين لا ينفصم مدى الحياة . 


وإذا كان لابد لكل تربية صالحة من أصول تستند إليها ومصادر تشتق منها 
مبادئها وأهدافها وغاياتها ومقاصدها وتوجيهاتها . فإن الدين الإسلامي والفكر 
الإإسلامي يجب أن يعتبر الأصلين والمصدرين الأساسيين لفلسفة وأهداف التعليم 
والتربية في المجتمعات الإسلامية » وذلك بجانب الأصول والمصادر النفسية 
والاجتماعية والاقتصادية والسياسية الأخرى والاعتبارات المعاصرة والاحتياجات 
الحاضرة المختلفة التي يجب أن يكامل بينها وبين الإسلام والفكر الإإسلامي في شموههما 
ومرونتهما ورحابة صدرهما وقبولههم!ا لكل ما فيه خير ونفع المسلمين في الدنيا والآخرة . 


إن دعوتنا إلى الرجوع إلى الإسلام وإلى الفكر الإسلامي الصحيح في تحديد 
فلسفة وأهداف ومحتويات وطرق التعليم في مجتمعاتنا الاسلامية المعاصرة . ليست 
جرد دعوة إلى التمسك بتراث ماض يجب الحفاظ عليه » بل هي دعوة إلى اللجوء إلى 
مصدر حيوي دينامي متجدد متطور على مر العصور والأزمان . يمتلك من المرونة في 
قواعده ومبادئه العامة المتعلقة بتربية النفوس البشرية وتنظيم الحياة الإنسانية ما يجعله 
صالحاً لكل زمان ومكان ولجميع المجتمعات والبيئات7© . فهو يدعو إلى تربية 
الإنسان الصالح الذي يعم خيره الإنسانية جمعاء » ويقرر في تصميم أن الناس 
0 وأنه لا فضل لعربي على أعجمي ولا لأبيض على أصفر أو 
أسود إلا بالتقوى والعمل الصالح . » فكل الناس لآدم وادم من تراب . وصدق الله 
العظيم إذ يقول : 8 يا أيها الناس : إنا خلقناكم من ذكر وأنثى وجعلناكم شعوباً 
وقبائل لتعارفوا .» إن أكرمكم عند الله أتقاكمء إن الله عليم خبير» (سورة 
الحجرات : 13) 


(7) ينظر كتابنا : فلسفة التربية الإسلامية » ص 23 -- 30 , 304 -- 313. 
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2 أهم أهداف تعليم اللغة العر بية 
والدين الإسلامي في مجتمع مسلم . 

أ- وإذا كان لتعليم اللغة العربية والدين الإسلامي ما سبقت لنا الإشارة إليه 
فيه الققرة السنابقة من أهمية بالغة بالشبية لقره المسلم .والمتجتمع المسلم, عمل جد 
سواء . فإنه لابد أن يكون لهذا التعليم أهدافه الواضحة التي تحدد مقاصده وغاياته 
ومراميه العامة وللخفاصة . فهذه الأهداف تعتبر جزءا لا يتجزأ من فلسفة هذا 
التعليم » وتحديدها يعتبر خطوة أساسية أولى من خطوات التتخطيط لهذا التعليم كما 
يعتبر سابقة على مرحلة تحديد واختيار محتويات وموضوعات وطرق وأساليب ووسائل 
هذا التعليم . 

ومن أبسط التعريفات التي يمكن أن تذكر للهدف التربوي في مجال اللعّة 
العربية والدين الإسلامي . هو أنه ذلك « التغير المرغوب فيه الذي تسعى العملية 
التعليمية أو الجهد التعليمي الذي يبذل في تعليم وتدريس هاتين المادتين من مواد 
المنيج الدراسي الى تحقيقه » سواء في سلوك الفرد المسلم وني أدائه اللغوي وني تعامله 
مح ربه ومع بني مجتمعه المباشر ومع غيرهم من خلق الله ء أو في حياة المجتمع الذي 
يعيش فيه ). 

وانطلاقاً من هذا التعريف المبسط لحدف تعليم اللّغة العربية والدين الإسلامي 
في مجتمع اسلامي ٠»‏ فإن الجهد الذي يبذل في سبيل هذا التعليم يجب أن يسعى إلى 
نوعين من التغير. أحدهما تغيّر فردي يتعلق بسلوك الفرد المتعلم وبمقدرته اللغوية 
وأداثه اللغوي الخاص باللغة العربية ٠‏ كما يتعلق بكيانه الروحي وضميره الديني 
والخلقي وأسلوب تعامله مع ربه ومع نفسه ومع غيره . وثانيهما تغير اجتماعي يتعلق 
بحياة المجتمع والوسط الاجتماعي الذي يعيش فيه الفرد المتعلم والذي لابد أن 
يستفيد من الجهود التي تبذل في تعليم اللعّة العربية والدين الإسلامي . بحيث 
تنعكس اثار هذا التعليم على حياة المجتمع الذي يقوم هو فيه ثراءً في ثقافته وحضارته 
وربطا لحاضره ومستقبله بماضيه وتأكيدا لأصالته وهويته الإسلامية وتعاوناً وتضامناً 
وانسجاماً بين أفراده وجماعاته وتحسداً في أخلاق ومعاملات أفراده وجماعاته , 

والتعريف السالف الذكر يبين بوضوح أن العملية التربوية هي عملية 
فردية واجتماعية في ان واحد. فكما تستهدف اصلاح الفرد ء فإنها تستهدف ايضاً 
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إصلاح المجتمع وزع عمدت اكنافيا إلى ناهر ارهن طن زنك + «امتهدفك ايها 
أصلاح عمليات التعليم نفسها وإصلاح مهنة التعليم والتدريس ككل . 


والتغير المرغوب الذي تستهدفه عمليات وجهود تعليم اللغة العربية والدين 
الإإسلامي في سلوك الفرد المسلم يجب أن يشمل معارفه ومفاهيمه ء ومهاراته وقدراته 
وقيمه وعواطفه واتجاهاته . فهذه الجوانب جميعاً( المعرفة . والمهارة . والاتجاه ) يجب أن 
تنال حظها من التغير المرغوب ء بحيث تصبح أفضل مما كانت عليه قبل عملية 
التعليم والتعلم . 


وأهداف تعليم اللغة العربية والإسلام » كما تنقسم الى أهداف فردية وأخرى 
اجتماعية ٠»‏ وإلى أهداف معرفية وأهداف مهارية وأهداف اتجاهية أو وجدانية 
وعاطفية ء فإنها تنقسم أيضاً حسب قربها وبعدها وحسب خصوصها وعمومها إلى 
أهداف قريبة وأخرى بعيدة المدى ١‏ وإلى أهداف عليا وأهداف عامة وأهداف خاصة 
أو جرئية . 

1[- ويقصد بالهدف الأعلى هو ذلك الهدف الذي لا يعلوه هدف آخر . والذي 
لا يقتصر وجوب تحقيقه على مرحلة معينة من مراحل التعليم ولا على مؤسسة من 
مؤ سساته ولا يتقيد تحقيقه بزمان أو مكان معين بل يمتد عبر العصور والأزمان ومن 
الأمثلة التي يمكن أن تضرب لهذأ النوع أو المستوى من الأهداف التربوية للتربية 
الدينية والتربية الإاسلامية عموماً تكوين الإنسان الصالح « أو الفرد الصالح الذي 
سمت نفسه واستيقظ ضميره وحسنت أنخلاقه وقوي إيمانه » واتبع هدى ربه وسلك 
سبيل الصالحين من عباده » واشتدت خشيته ومراقبته لله في السر والعلن . وتكامل 
نمو شخصيتهء فغدا يهتم بمصالح أمته كها يبتم بمصالحه ويمتثل أوامر ربه ويتجنب 
نواهيه ء ويراقب ربه في جميع أقواله وأفعاله » ويحب الخير لغيره كما يحبه لنفسه ء 
ويتعاون في فعل كل خير ويبتم بآخرته كا يبتم بدنياه » » ويذكر على الدوام نعم ربه 
عليه التي لا تحصى ء ويداوم على شكرها ليستزيد منها وهو يسترشد في كل ذلك بما 
جاء في كتاب ربه من آيات قرأنية كثيرة وبما ورد في سنة نبيه محمد يَةِ من أقوال 
حكيمة صائبة توجه الى الخير وتحث عليه وذلك من أمثال : 


قوله تعالى : # ويؤثرون على أنفسهم ولو كان بهم خصاصة * ( سورة 
الحشر ). 
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وقوله تعالى : 9# إتما المؤمنون إخوة »* (الحجرات : 10). 

وقوله تعالى  :‏ فاما يأتيتكم مني هدى . قمن تبع هداي . قلا خوف عليهم 
ولا هم يحزنون * (سورة البقرة : 38 ). 

وقوله تعالى : # وأما من حاف مقام ربه ونبى النفس عن الموى فإن اللحنة هي 
المأوى » ( سورة النازعات : 40 ). 

وقوله تعالى : # ولقد نخلقنا الإنسان . وتعلم ما توسوس به نفسه ©* . 

وقوله تعالى # يعلم حائنة الأعين وما تخفي الصدور » . 

وقوله تعالى :#:وتعاونوا على البر والتقوى » ولا تعاونوا على الاثم والعدوان ». 

وقوله تعالى : # وابتغ فيا أتاك الله الدار الآخرة 0 نصيبك من 
الدننا #ه . 

وقوله تعالى : # وإن تعدوا نعمة الله لا تحصوها »4 . 

وقوله تعالى : # لكن شكرتم لأزيدنكم». 

إلى غير ذلك من الأيات القرانية الكريمة ال موججهة للمسلم أن يكون إنسانا وقرداً 
صالحاً . والمتضمنة لكثير من الصفات التي يحتاج إليها هذا الإنسان الصالح في ظل ما 
تقتضيه العقيدة الإإسلامية ويتطلبه المجتمع المسلم . 


ومما روي في السنة النبوية ال م-طهرة في تأكيد صفات « الإإانسان الصالح » . 
السالفة الذكر . 

وقوله مَكْيةِ : « خير الناس أنفعهم للناس». 

وقوله وكِهٌ : « من لم مهتم للمسلمين فليس متهم ». 

وقوله يَليِْةِ : « والله في عون العبد مادام العبد في عون أخيه ». 

وقوله عق : « اعمل لدنياك كأنك تعيش أبدا » واعمل لآخرتك كأنك قوت 
غداً». 

وقوله وَكيِ « ما أكل ابن آدم طعاماً خيراً من عمل يده » وإن نبي الله داود كان 
يأكل من عمل يده ». 1 

وقوله كله : «مامن مسلم يزرع زرعا أو يغرس غرساً فيأكل منه إنسان أو 
دابة إلا كتب له صدقة ©». 
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إلى غير ذلك من الأحاديث النبوية الشريفة التى تؤ كد وتثني على ما جاء في ايات 
القرآن الكريم ببخصوص الإنسان المسلم الصالح الذي سن كي أحد الأهداف 
العليا للتربية الدينية وللتربية الإسلامية عامة . 

2- أما الأهداف العامة لتعليم اللغة العربية والتربية الدينية » فإنه يقصد بها 
تلك الغايات أو التغيرات المرغوبة التي يسعى إلى تحقيقها ذلك التعليم وهذه التربية 
والتي تعتبر أقل عموماً وأقرب منالاً من الأهداف العليا وأقل خصوصا من الأهداف 
الخاصة . وقد تكون للتعليم اللغوي والديني ككل في جميع مراحل التعليم » وقد 
تكون لهذا التعليم في مرحلة من مراحل التعليم كالمرحلة الأبتدائية أو الثانوية أو 
العالية » وقد تكون لفرع من فروع اللغة العربية » إن درس كل واحد منها منفصلا 
عن الآخر كالقراءة أو المطالعة وكالادب أو البلاغة أو القواعد النحوية والصرفية » أو 
لفرع من فروع التربية الديئية كالتوحيد والعقيدة أو التفسير أو الحديث أو الفقه أو غير 
ذلك من فروع التربية الدينية » إن درس كل منها منفصلا عن الآخر . 

ومن أمثلة هذا المستوى أو النوع من الأهداف التربوية لتعليم اللغة العربية 
والتربية الدينية » بصورة عامة . ما سنشير إليه في الجزء الثاني من هذه الفقرة بعد 
قليل . 

3 أما بالنسبة للأهداف الخاصة لتعليم اللغة العربية والتر بية الدينية فإنه 
يقصد بها تلك التغيرات الحزئية أو الفرعية التى تدخل تحت كل هدف من الأهداف 
التربوية العامة لتعليم اللغة العربية والتربية الذينية والتي لا يمكن أن يتحقق الهدف 
العام تحققاً كاملا إلا إذا تم تحققها . فلكي يتحقق هدف عام من أهداف تعليم اللغة 
العر بية التي سيأق ذكرها . مثل تدعيم مكانة اللغة العربية في نفوس النشء المسلم 
والشباب المسلم أو تمكين المسلمين من اتقان اللغة العربية قراءة وكتابة ويحادثة أو 
أي هدف عام من اهداف التعليم الديني مثل هدف ء ( تنمية الوازع الديي 
والخلقى» ‏ فإنه لابد أن يتحقق عدد كبير من الأهداف الخاصة أو الحرئية التى تدخل 
نحت ذلك الهمدف العام . وإذا كانت هذه الورقة لا تتسع لذكر الأعدات الخافدة 
والحزئية لتعليم اللغة العربية والتربية الدينية في مجتمع مسلم » فإننا لن نهمل ذكرها 
كلية بل سنشير إلى بعضها تحت هدف من الأهداف العامة الي سنذكرها بعد قليل . 


وأيا كان نوع . الأهداف التربوية التى تذكر للغة العربية والتربية الدينية . 
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فإنها ينبغي أن تتسم : بالشمول . والترابط والتكامل فيها بينها والاعتدال والتوازن 
وعدم التناقض والتضارب 3 والوضوح 3 والواقعية 3 وقابلية التطبيق 3 والمرونة 
وقابلية التطور والتغير عندما تقتضي الحاجة ذلك ., والصياغة في شكل تغيرات سلوكية 
وروحية وثقافية واجتماعية مرغوبة . 

سا - يعض الأهداف العامة لتعليم اللغة العربية والتربية الدينية في مجتمع 


ل ره بنا أن نختم هذه الفقرة يسيم 
الأهداف الفردية والاجتماعية العامة لتعليم اللغة العربية والتربية الدينية وببيعض 
الأهداف الحزئية والخاصة التى تدخل تحت كل منها » في مجتمع مسلم : 

أول : الأهداف العامة المناسبة لتعليم اللغة العربية : 

ومن أهم الأهداف الفردية والاجتماعية العامة المناسبة لتعليم وتدريس اللغة 
العربية » في مجتمع مسلم هي الأهداف التالية : 


1 - تزويد المتعلمين المسلمين بالمعارف والمعلومات الضرورية في مجال اللغة 
العربية لتكوين الآساس المعرفي اللازم لبناء مهاراتهم وميوهم واتجاهاتهم اللّغوية 
السليمة في هذا المجال . ذلك عن ضري بطر مالسل لكيه ال ارده 
والخط العربي وبالقواعد الأساسية للاملاء العربي . وبالآسس السليمة للقراءة العربية 
الجيدة والمثمرة بأنواعها المختلفة » بالأسس الصحيحة لقراءة القران الكريم بالذات 
ولتلاوته وتجويده » وبالفقواعد النحوية والصرفية الضرورية لتقويم ألسنتهم العربية . 
وتعريفهم كذلك بعلاقة اللغة العربية بالدين الإإسلامي وبمكانتها فيه . وبما في اللغة 
العربية عمونا وفي الأدب العربي اسوطنا من مال وإيداع وصور جمالية وفنية 
مبدعة ٠.‏ وببيعض النتصوص الأدبية المختارة وبأسس تذوقها ونقدها . وتنمية ثروتهم 
اللغوية وزيادة رصيدهم الُغري العربي باستمرار » مع الحرص على استعماله في 
كلام عربي مفيد يحقق الاتصال والتفاهم الحيدين باللغة العربية 

2 - تنمية مختلف المهارات والقدرات اللغوية التي يحتاجها الفرد المسلم المثقتف 
غير الناطق بالعربية » لاتقان لغته العربية.قراءة وكتابة وحادثة ونطقاً وأداء وفهما 
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وتذوقاً لنصوصها وتفكيراً منظياً بها . ومن الأهداف الخاصة أو الجزئية التي تدخل 
تحت هذا الهدف العام تنمية المهارات والقدرات اللغوية التالية : القدرة على الكتابة 
العربية بخط عربي جميل ووفق قواعد إملائية صحيحة ء والقدرة على قراءة وفهم 
وتحصيل ما كتب باللّغة العربية الفصحى وعلى قراءة وتلاوة القران الكريم بالذات 
على أسس سليمة » والقدرة على نطق الكلمات بالعربية نطقاً سليياً وعلى إخراج 
الحروف العربية من خحارجها الأصلية وعلى الآداء اللغوي الذي يمكن السامع له أن 
يفهم كلامه وعلى التعبير والإفصاح عما في نفسه وعن مشاهداته بلغة عربية واضحهة 
والقدرة على استتخدام اللغة العربية في مواقف الحياة المختلفة وعلى الاختيار الدقيق 
لكلماته وحمله وأساليبه بما يجعلها أكثر تمشياً مع المعاني والأفكار التي يريد التعبير عنها 
ومع المقام والموقف الذي يوجدب هو فيه وقت التعبير وعلى تركيب الكلام وربط بعضه 
ببعض ربطاً جيداً وعلى الاستماع الجيد الناقد الواعي لمن يتحدث إليه بالعربية ء 
وبالقدرة على تطبيق ما درسه من قواعد نحوية وصرفية وعلى تجنب الأخطاء النحوية 
والصرفية وتمييزها في الكلام والكتاية » والقدرة على تذوّق الأدب العربي وإدراك ما 
فيه من معان دقيقة وصور حمالية وخخيال مبدع » والقدرة على التفكير المنظم باللغة 
العربية حيث إن اللّغة العربية ‏ كأية لغة أخرى - ليست مجرد أداة تعبير بل هي أداة 

3 تنمية الميول والاتجاهات الإيجابية نحو تعلّم اللغة العربية لدى المتعلمين » 
بحيث يصبحون أكثر ميلا وأشد رغبة في تعلمها » وأكثر حرصاً على مواصلة تعلمها 
بطرقهم الذاتية حتى بعد تركهم للمدرسة وانقطاعهم عن الدراسة الرسمية ء وأكثر 
حباً وتقديراً » لها , وأكثر ثقة بهباء وأكثر إياناً بأهميتها كلغة للقران الكريم وللسنة 
النبوية المطهرة وكوعاء للتراث الإسلامي وللثقافة الإسلامية في أزهى وأمبى عصورها 
وكرابط من أهمٍ الروابط الثقافية المي كة بين شعوب الأمة الإإسلامية وأكثر إدراكاً 
وتذوّقا وتقديرا لما فيها من جمال وموسيقى . وأكثر لياقة وتأدبا في استماعهم 
ومناقشتهم لغيرهم وفي محادثتهم واتصاطم بغيرهم . 

4 تقوية شوكة اللغة العربية والثقافة العربية الإسلامية وتحصينها| بين الشعب 
المسلم » وذلك عن طريق تكوين جيل مسلم يقرأ ويكتب باللغة العربية الفصحى . 
ويقدر قيمتها . ويتذوق ادابها وفنوها » ويتابع تعلّمها باستمرار » ويساهم في نشر 
الثقافة العربية في أوساط الشعب المسلم وعن طريق تكوين كوادر فنية من معلمي 
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ومدرسي وكتاب اللغة العربية تتولى تعليمها وتدريسها للنشء والشباب الممسلم 
والراغبين في تعلّمها من الكبار كما تتولى الكتابة والتأليف بها والقيام على شكوهها 
وحراستها من الضعف والإندثار . 

5 - توثيق صلة الشعب المسلم ثقافياً وروحياً بالشعوب العربية التي تتخذ من 
اللغة العربية لغة قومية لها » وببقية الشعوب الإإسلامية غير العربية التي لا تزال عهتم 
بتعليم ونشر اللغة العربية بينبا .» كلغة حية ولغة دينية ترتبط بالقران الكريم المنزّل 
باللغة العربية على سيدنا محمد كَكةِ والمعجز بلفظه والمتعبّد بتلاوته ء والمنقول إلينا 
بالتواتر المفيد للقطع واليقين والمكتوب في المصحف من أول سورة الفاتحة إلى آخر 
سورة الناس » كما ترتبط بالتراث الإسلامي وبأصول الثقافة الإسلامية . وتعتبر 
أبرز مقومات الثقافة اإإسلامية وأهم الأدوات لقراءة وفهم القرآن الكريم والسنة 
النبوية المطهرة وأصول الشريعة الإسلامية وأحكامها في أصولها ومصادرها 
الأفدةة< ْ ْ 

ثانياً : بعض الأهداف العامة للتربية الدينية في المجتمع المسلم : 
أما بالنسية لأهداف تعليم الدين الإسلامي والتربية الدينية في المجتمع المسلم 
فإن أهمها ما يلي : 

- تمكين الفرد المسلم من اكتساب المعارف والمعلومات الدينية الصحيحة التي 
تمثل الفهم الصحيح والسليم لنصوص وأحكام ومقاصد الشريعة الإسلامية وعقائد 
الإإسلام وتوجيهاته السامية يما ينفع في الدنيا والآخرة . ومن المعارف والمعلومات 
الضرورية والتي ينبغي للتعليم الديتي أن يزود المسلم بها : معرفة العقائد الإيمانية 
الصحيحة المتعلقة بوجود الله ووحدانيته وببقية الصفات الواجبة في حقه تعالى 
والصفات المستحيلة والجائزة في حقه . وبكتب الله ورسله . وباليوم الآخر وما فيه 
من بعث ونشر وحشر وحساب وجزاء ء وبقضاء الله وقدرة مع أدلتها المبسطة الميسرة 
السمعية والعقلية» ومعرفة القدر الضروري من المعلومات الفقهية والأحكام الفقهية التي 
يحتاجها المسلم في تأدية عباداته وشعائره الدينية من صلاة وصوم وزكاة وحج وما إلى 
ذلك . والتي يحتاجها في حياته الأسرية وني معاملاته الاقتصادية والاجتماعية وفي 
علاقاته مع غيره » ومعرفة القدر الضروري عن النظرية الخلقية في الإسلام وعن أهم 
القواعد الخلقية وأمهات الفضائل في الإإسلام وعن خصائص ومميزات ومصادر 
الأخلاق الإسلامية والشريعة الإسلامية بأكملها الي تشمل في مقهومها الواسع 
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العقائد والعبادات وأحكام المعاملات والأخلاق والتي جاءت تنظم وتوجه جميع 
علاقات الإنسان المسلم » سواء يربه أو بنفسه أو بغيره من بني البشر وعناصر الكون 

من الحيوان والنبات والحماد . كذلك معرفة القدر الضروري من الحتقائق والمعلومات 
عن تاريخ القران الكريم وأسباب وكيفية ومراحل نزوله والسياق التاريخي لأياته المكية 
والمدينة وعن السيرة النيوية وتدوين السئة النبوية وعلاقتها بالقران الكريم وحجيتهاء 
وعن بعضي. الصفحات المشرقة في تاريخ الإسلام وعن الطريقة السامية الإنسانية التي 
انتشر بها وبخاصة في مناطق جنوب شرق اسيا وعن النظم الااجتماعية والااقتصادية 
والسياسية في الإسلام ؛ وعن غير ذلك من النواحي الإسلامية التي تسمح بها سن 
المتعلمين والمرحلة التعليمية التي يمرون بها . ونوع التعليم الذي يسيرون فيه وظروف 
المنبج الدراسي الذي يطبقونه . فتكوين مثل هذا القدر الضروري من المعرفة 
والثقافة الإسلامية أمر ضروري ليبناء أي مهارة أو اتجاه ديني سليم . 

2 حل م و مس ا 
سماوية وما أوحى إليهم من وصايا وتعاليم تدعو جميعاً إلى توحيد الله وتحقيق الخير 
والعدل للإانساك وباليوم الآخر وما فيه من مغيبات وبقضاء ء الله وقدره . والقوي في 
نزعته الدينية وف ضميره الديني والخلقي والعامر قلبه بيحب الله وتقواه وخحشيته والثقة 
الكاملة به » والمراقب له في السر والعلن والشاكر له على نعمائه التي لا تحصى . 
والمتوكل عليه في حياته كلها من غير تواكل ولا كسل » والمستعين به في كل أموره » 
والملتزم بأوامره والمتجنب لكل ما + نبى عنه من المعاصي والمحرمات والرذائل الخلقية ‏ 
والمحب لغيره ما يحب لنفسه.ء والمعتدل في كل شيء ء حتى في عباداته, والمعتز يدينه 
وتراثه الإسلامي وثقافته الإإسلامية » إلى غير ذلك من الميول والا تجاهات والقراطب 
الدينية المرغوبة التي يحتاجها الموْ من الصالح والتي لابد للتربية الدنية أن تساهم في 
بنائها في نفس المسلم . 


3- تكوين المسلم القادر على تأدية عبادته وشعائره الدينية بالطريقة والكيفية 
التي أمر مها الدين » والقادر على ضبط معاملاته وعلاقاته الاجتماعية والاقتصادية 
حسبا تعاليم وأحكام الشريعة الإسلامية وعلى تأدية واجباته الدينية ونيل حقوقه الي 
كفلها له الدين بالطريقة الي يرضى عها الدّين » والقادر على ضبط نزواته وكبح 
شهواته أمام المغريات والمثيرات . والقادر على صيانة نفسه من مخالطة الأشرار وقرناء 
السوء . والقادر على فهم مرامي الذين ومقاصده وما في تعاليمه من ثوابت ومتغيرات 
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وما فيها من مرونة وقابلية للنطبيق في كل زمان ومكان ء والقادر على إدراك ما يثيره 
أعداء الإسلام من شنهات حوله وما يحركونه من دسائس ضده وعلى الدفاع عن 
الإإسلام ضد هذه الشبهات والدسائس٠ء‏ إلى غير ذلك من القدرات والمهارات التي 
يحجاجها الفرد المسلم والتي لابد للتربية الدينية أن تساهم في بنائها وتكوينها لدى هذا 
الغرد . 

4 - دعم الحياة الدينية والروحية في المجتمع الماليزي » وبناء مجتمع إسلامي 
تنتصر فيه القيم الدينية والخلقية , وتنتشر وتقدر فيه الثقافة الإسلامية الصحيحة»ء 
ويرتفع فيه الوعي الديني ؛ ويسود فيه الفهم الصحيح للمبادىء الدين وتعاليمه 
وأحكامه ويتعكس هذا الفهم الصحيح على سلوك أفراده وعلى أساليبٍ الحياة 
والمعاملة السائدة فيه » وتظهر فيه الحقائق الدينية على صفائها وإشراقها , وتدفع فيه 
الشبهات التي تثار حول الإسلام وحول الثقافة الإسلامية » وتحارب فيه البدع 
والخرافات والأباطيل التي ألصقت بالإسلام وهو متها براء » ويحدث فيه التوازد 
بين التقدم المادي والتقدم الروحي » ويتكون فيه رأي عام فاضل يحث على الخير 
وينفر من الشر ويأمر بالمعروف وينهي عن المنكر » إلى غير ذلك من خخصائص المجتمع 
الإإسلامي التي لابد للتربية الدينية أن تساهم في بنائه . 

5 تقوية جانب الثقافة الإإسلامية في البلاد » وبعث الأهتمام بإحياء التراث 
الإسلامي ونشر الثقافة الإسلامية » وتحصين الشعب المسلم من أمراض التحلل 
والتفسق ومن موجات الإلحاد والتشكيك في قيم الدين وصلاحية تعاليمه لروح العصر 
ومن دعوات التغريب » وتوحيد صفوفه ودعم وحدته الوطنية على أساس ما دعا له 
الإسلام من وحدة وتماسك وتكاتف وتضامن وتعاون وعدالة ومساواة وتوازن واعتدال 
واحترام متبادل بين جميع فكات الشعب وعناصره وتسامح حيال أهل الأديان 
الأحرى (8) ١‏ 

هذه هي أهم الأهداف العامة الفردية والااجتماعية التي يمكن أن تقترح لتعليم 
اللغة العربية والتربية الدينية . 

3 - أهمية مفهوم وخصائص وأنواع وطرق التدريس الملائمة لتدريس اللغة 
العربية والدين الإسلامي : 


ولتحقق الأهداف العامة السالفة الذكر وما يدخل تحتها من أهداف خاصة فإنه 


(8) ينظر نفس المرجع السابق . ص 281 - 342. 


6 سس يبب ب مح كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


لابد من توفر منهج دراسي مناسب يأخذ في اعتباره عند تحديد مواده ومقرراته 
وموضوعاته وأنشطته وخبراته تلك الأهداف حتى يكون عونا على تحقيقها . كما لا بد 
أن تكون هناك طريقة تدريس مناسبة لطبيعة هاتين المادتين ولما تشتملان عليه من 
موضوعات ومحتويات ولسن المتعلمين وللمرحلة الدراسية التي يراد تدريس هاتين 
المادتين فيها . وفي الوقت نفسه تكون متمشية مع الأهداف المحددة لمهاتين المادتين 
ومساعدة على تحقيق هذه الأهداف . 


وحسب الموضوع المحدد لنا في جدول أعمال هذه الندوة ١‏ فإننا 1 عبكم بمنيج 
هاتين المادتين ولا بالمحتويات والموضوعات التى ينبغى أن يتضمنها هذا الممج بل 
سيقتصر اهتمامنا بطريقة تدريس هاتين المادتين من حيث أهميتها ومفهومها 
وخصائصها وأنواعها وشروط الحيد منبا » وإن كانت هذه الطريقة غير منفصلة عن 
المنبج . 

أ أهمية طريقة التدريس : 


فطريقة التدريس تعتبر أحد العناصر الأساسية للمنهج الدراسي بمفهومه 
الواسع » سواء أخحذ هذا المبيج ككل . أو أخخذ في بعض مواده . كمادتي اللغة 
العربية والدّين الإسلامي . فأي منبج له أربعة أركان أو عناصر رئيسة ء» هي 
الأهداف أو الغايات والتغيرات الفردية والاجتماعية التي يسعى المنهج الى تحقيقها . 
والمحتويات والموضوعات والانشطة والخبرات والمقررات التي يتضمنها ومحتوها المنبج 
والطريقة أو الطرق والأساليب والوسائل المتبعة في تدريس محتويات ومقررات ذلك 
المنبج وفي توضيح وشرح مفاهيمه ومعلوماته وتقديمها وتقريبها إلى اذهان المتعلمين 
وطرق وأساليب ووسائل التقويم المتبعة في تقويم تحصيل المتعلمين والنتائج التربوية 
المرغوبة الأخرى التي استطاع المنبيج أن يحققهاء وذلك بالمقارنة بالأهداف التربوية 
العامة واللخاصة المحددة له . 


وبالنسبة لطريقة التدريس التي جهمنا في المقام الأول في هذه المحاضرة والتي 
تمقل«الركخ الغالث من أركان المنبج الأربعة السالفة الذكرء فإتنا لا نبالغ إذا قلنا : 
إنبا الأساس الذي تبنى عليه مهنة التدريس ء والجانب الذي يتوقف على النجاح فيه 
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ولهذه الأهمية التي تحتلها طريقة التدريس في العملية التعليمية والعملية التربوية 
من الضروري الاهتمام والعتاية بإصلاحها وتطويرها ف مناهج وبرامج إعداد 
الخدمة . وفي سييل تحفيق إصلاح طرق تدريس اللغة العربية والدين الإإسلامي 
والنفسية وفي تدر يس اللغات كلغة ثانية وجهود المدربين والمبرمجين لبرامج 
تدذريب المعلمين أثناء الخدمة وجهود المتخصصين فى وسائل التعليم وتقنياته . 

ب مفهوم طريقة التدريس : 

وطريقة التدريس في مجال اللغة العربية والدين الإإسلامي تعنى في أبسط 
معانيها « جميع أوجه النشاط الموجه والحادف الذي يقوم به مدرس اللغة العربية 
تل"ميده وميوهم وحاجاتهم النفسية والتعليمية ومستويات قدراتهم العقلية ومستويات 
تحصيلهم ف هذه المادة » وق ضوع ظروف بيكته والإإمكانات المتوفرة له في مدرسته «٠‏ 
وذلك بقصد مساعدة تلاميذه على تحقيق التعلم اللغوي والديني المنشود وتحقيق التغير 
المرغوب في سلوكهم اللغوي والديني وفي أخلاقهم وتعاملهم في الحياة .» ومساعدتهم 
بالتالي على اكتساب المعارف والمعلومات والحقائق والمهارات والميول والاتجاهات 
والعادات اللغوية والدينية السليمة »). 

ومن هذا التعر يف البسيط الذي ذكرناه لطريقة تدر يس اللغة العربية والدين 
الاسلامى يمكننا أن نستخلص الحقائق التالية : 


1[ إن طريقة التدريس طاتين المادتين هي وسيلة مدرسها لمساعدة تلاميده 
فيهما على تغيير سلوكهم في الاتجاه المرغوب ووفق الأهداف المرسومة لهاتين المادتين إخها 
في إيجاز : همزة الوصل وحلقة الاتصال بين المعلم والمتعلم . 


2- إن طريق تدريس اللغة العربية والدين الإسلامي تعنى أكثر من مجرد أداة 
ووسيلة لتوصيل المعارقف والمعلومات والمبادىء والقواعد اللغوية والتعاليم والأحكام 
الدينية إلى ذهن المتعلم ليحفظها ويرددها عن ظهر قلب فهي تعنى بالإإضافة إلى كل 
هذا أن تكون أداة لمساعدة المتعلم على اكتساب المهارات والقدرات والعادات والميول 
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والاتجاهات اللغوية والأدبية والدينية المرغوبة 3 فتدرعهم على النطق الصحيح والتعبير 
السليم والقراءة الصحيحة وعلى الأداء ال حيد والممارسة الصحيحة لعباداتهم 
وشعائرهم الدذينية 5 وتثمى لدييم ا ميل إلى اللغة العربية والدراسات الإسلامية 8 وما 
إلى ذلك . 


3 إن تحقيق التعليم الحيد أو التغيّر المرغوب في سلوك المتعلم الناشيء عن 
نشاطه الذاتي ومشاركته الإيجابية في العملية التعليمية هو الغاية الأساسية لعملية 
التدريس في أي يمال من مجالاات التعليم وفي أية مادة من مواد المنهج الدراسي . 
وهدا يعني أن المقياس لنجاح طريقة التدريس وعملية التدريس هو تحقيق التعلم الحيد 
والتغيّر المرغوب في سلوك المتعلم . 

4 إن نشاط التدريس هو نشاط هادف ومتعدد الجوانب ٠‏ فهو هيدف إلى 
تحقيق التعلم المرغوب ويشمل العديد من أوجه النشاط لتحقيق هذا التعلم ا مرغوب 
من بين هذه الأوجه للنشاط التي يشملها التدريس مفهومه الواسع : جذب انتباه 
التلاميذ واستمالتهم وإثارة اهتمامهم ودافعيتهم للتعلم وللمشاركة الإيجابية في 
العملية التعليمية » والشرح » والتوضيح » والتفسير والوصف . والتصوير ء 
وضرب الأمثلة والمقارنة . والربط » والاستقراء » والقياس . واستخلاص النتائج أو 
العبر والدروس الدينية والخلقية من الموضوع المدروس » واستنباط القواعد الخلقية ع 
والنقاش والحخوار وتوجيه الأسئلة » والتدريب على ما ثم استنباطه من القواعد 
العامة » إلى غير ذلك من أوجه النشاط التي تدخل في ٠‏ نهوم التدريس . 


5 إن عملية التدريس لا تتم دفعة واحدة ء» بل تتم في تدرج وتسير في 
تمقلوات ,معيئة قساير فشتيرة“العقل فى عملبة اكير أو فى جل التكلد . من هذه 
الخطوات تلك الخطوات الخمس التي تضمتتها طريقة الفيلسوف والمري الألماني 
المشهور « هربارت »4 وهي خحطوة التمهيد » وخطوة عرض الموضوع » ونحطوة المناقشة 
والموازنة » وخطوة استنباط القاعدة العامة » وخخطوة التطبيق والتمرين على القاعدة 
التي تم استنباطها . والخطوات الثلاث التي تسير فيها طريقة تدريب الحواس التى 
اقترحتها الطبيبة والمربية الإيطالية الدكتورة مازيا متتسوري فى أوائل :هلا القرن والتي 
تقسم الدرس الى الخطوات التالية بالنسبة لحاسة البصر . 


الخطوة الأولى : ربط المدرك الحس باسم الشيء الذي يراد من الطفل 
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ادراكه . فحين يراد من الطفل التمييز بين الألوان المختلفة كاللون الأحمر أو الأزرق» 
فإن اللّون المراد إدراكه وتمييزه يقرن بشيء محسوس يتوفر فيه هذا اللون » كأن يعرض 
على الطفل , مثالا » بالنسبة للونين السابقين قطعة من الطباشير الأحمر وأخرى من 
الطباشير الأزرق . 

الخطوة الثانية : معرفة الشيء إذا ما ذكر اسمه ء وذلك كأن يطلب المدرس 
من الطفل أن يعطيه قطعة من الطياشير الأحمر أو الآزرق من بين قطع كثيرة متعددة 
الألوان »ع 


الخطوة الثالثة : استرجاع الاسم الخاص بالشيء الذي سيق للطقل أن عرف 
واستخدمت منتسوري طرقاً مشابهة في خطواتها لهذه في تنمية بقية الحواس عند 
الأطفال . 


وطريقة المشروع الي وضعها المربي الأمريكي « وليام كلباترك » والتي تسير في 
حطوات ثلاث رئيسية في كالاي: 


2 رسم الخطة . 
3 تنفيذ الخطة أو مرحلة الحكم" . 


أما طريقة حل المشكلاات الي وضعها المري الأمريكي اجون ديوى » والي 
تتفق إلى حد كبير مع المنبج العلمي في حل المشكلات » فإنها تسير في خمس مراحل أو 
خطوات . هي كالآتي : 


1 الشعور بالمشكلة الذي من شأنه أن يدفع الى التفكير والنشاط المتطلب 
لحلها . 
2 تحديد المشكلة وتوضيحها وتحديد أبعادها والظروف المحيطة بها . 
3 - فرض الفروض المختلفة التي يظن أنها تؤدي إلى حل المشكلة . 
4 تقويم الفروض واختبارها واتختيار الفرض أو الحل المناسب منها . 


(9) ينظر : صالح عبد العزيز » التربية وطرق التدريس ( الجزء الثاني ) » ( الطبعة الخامسة ) القاهرة : دار 
المعارف ء 1963 , ص 120-38 . 


22256 جب بجججححجححبييب اق كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثاللث) 


لما تم استخلاصه من تعميمات وقواعد عامة © . 


وهكذا يمكن القول بالنسبة لمختلف طرق اتسين والتعليه + فار يها تس 
في خحطوات متدرجة تقل أو تكثر : 


جه بعض خصائص الطريقة الصالحة لتدريس اللغة العربية والدين 
الإإسلامي 5 

وطريقة تدريس اللّخة العربية والدين الإسلامي مثلها مثل طريقة أية مادة 
أخحرى تدرس في إطار التربية الإسلامية لها خصائصها المميّزة التي تجعل منها طريقة 
ملتزمة بجمبادىء الإسلام وفي الوقت نفسه تانمذ بكل مظاهر التقدّم الحقيقي في طرق 
التدريس الحديثة ومن هذه الخصائص تمكن الإشارة إلى ما يلي : 


2 الاصطياع بروح تعاليم الإسلام وأخلاقياته السامية » فتؤاكد معاقي 
الصدق والآمانة والإاخلاص وال رحمة والشفقة ولين الجانب والأخذ بالحستى وتتحلبا 


العنف والقسوة والقهر والظلم وكل ما من شأنه أن يجرح كرامة التلميذ . 

2 الخرص على جعل العملية التعليمية عملية سارة محدث الأآثر الطيب في 
نفس المتعلم وتحبب إليه دراسة اللغة العربية والدين الإسلامي وقراءة ما يتصل بها في 
أوقاته ا حرة » وتبيء له فرص التكيف الذاتي 


السوي مع تنفسه ومع زملائه وقفرصص 
بتأء علاقات إنسانية جيدة وتكوين 


صداقة مثمرة مع زماللاثه ومدرسيه > وتغخلق قِ 
الفصل ككل جوا تعليميا ماللا خخالياً من التوتر النفسي والتشاحن واليغضاء وروحا 
معنوية عالية تشجع على زيادة التحصيل ويذل ا لجتهود اللازم لذلك . 


3 تأكيد احترام شخصية المتعلم واحترام حريته ورأيه ورغبته الصادقة وميوله 
الناضحة والاعتراف بأمية دوره في العملية التعليمية وأهمية الاستفادة من نشاطه 
الذاتي فيها . وبضرورة إثارة دافعية التعلّم زديه وتحميله جانباً كبيراً من مسئولية تعلمه 
وبضرورة مراعاة إسجعداداته وقدراته يمحيث لا يطرح عليه إلا ما هو مستعد له 
ويتناسب مع قدراته وإمكاناته . 

(10) ينظر كتابنا : مناهج الببحث الأجتماعي طرابس ليبيا : المنعأة الشعبية للنشر والتوزيع والاعللات »> 
71 . ص 66 --71. 
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4 المرونة والقابلية للتطور والتكيف حسب الظروف والإمكاتات المتوفرة قي 
مؤسسات التعليم » وحسب سن التلاميذ ومستوياتهم الدراسية والتحصيلية والفروق 
الفردية بينهم في الاستعدادات والميول والقدرات وحسب طبيعة الفرع أو الملوضوع 
الذي جري تدريسه .» وحسب عدد التلاميذ وكثافة الفصل . وحسب ما يستجد من 
ظروف وما تسفر عنه الأبحاث والدراسات والتطورات من نتائج في مجال طرق 
التذويس :ووشائله وتفنياتة : 


5 ربط الدراسة النظرية بالتطبيق العملي . وريط الحفظ بالفهم والتفكير 
السليم وربط العربية بالضبط الذاتي والالتزام الخلقي وتقدير المسئولية وربط الكم 
بالنوع في المادة المعطاة » بحيث يتوفر لما حسن الأختيار والتمشي مع استعدادات 
وميول وقدرات المتعلمين وأذواقهم ويتوفر لما التمرين والتدريب الضامتان للاتقان 
الذي يعد من أهم معايير العمل الحيد ويتوفر لها وضوح العبارة والمدلول . لأن 
وضوح اللفظ والعيارة دليل على وضوح فكر صاحيههم| » واللفظ الذي ليس له مدلول 
واضح كالظرف الخالي الذي يتوهم أن فيه شيئا مع أنه خال . 

د أنواع الطرق المناسية لتدريس اللغة العر بية والدين الإسلامي : 


وتدريسى اللغة العربية والدين الإإسلامي ليس له طريقة واحدة محددة .» بل له طرق 
كثيرة متعددة قديمة وحديتة » يستطيع مدرس اللغة العربية والدين اللإسلامي أن يختار 
من بينها ما يناسب سن تلاميذه والمرحلة الدراسية التي يمر بها والفروق الفردية بينهم » 
وطبيعة الفرع والموضوع الذي يقوم بتدريسه . والغرض الذي يرمي إلى تحقيقه من 
وراء تدريسهء. وحجم الفصل الذي يدرس فيه إلى غير ذلك من العوامل 
والاعتبارات التي تتنوع طرق التدريس بتنوعها . 


فالمهم أنه ليس هناك طريقة تدريس واحدة تنفع لتميع الأعمار وجميع مراحل 
النمو ولجتميع مراحل التعليم . ولجميع المستويات العقلية والتحصيلية ء ولجميع 
فروع اللغة العربية والدراسات الإسلامية ولجميع الموضوعات حتى في الفرع الواحد 
ولجميع الاغراض التعليمية التي يرمي الى تحقيقها المعلم والمتعلم ولجميع الأحوال 
والظروف والعوامل الأخرى المحيطة بالعملية التعليمية والمؤثرة فيها . وليس هناك 
من سبيل لفرض طريقة خاصة معينة على مدرس اللغة العربية والدين الإإسلامي بل 
ينبغى أن تترك له الحرية الكاملة لييختار في تدريسه الطريقة المناسبة التي تأخذ في 


ه ‏ ل ‏ س ‏ غقة كلية الدعوة الاسلامية لالد القلالت) 


الاعتبار الاعتبارات السابقة » وتحقق أكبر وأفضل قدر ممكن من التعلّم لدى المتعلم 
بأقل جهد ممكن من المعلم والمتعلم .وني إمكان مدرّس اللغة العربية والدين الإسلامي 
أن يختار عناصر طريقته من أكثر من طريقة واحدة وأن يجمع بين طريقتين فأكثر في 
الدّرس الواحد . 


وإذا كنا في هذه العجالة لا نستطيع الإشارة إلى جميع طرق التدريس القي يان 
أن يسبتخدمها ويستفيد منها مدرس اللغة العربية والدين الإسلامي والتي قد تصل إلى 
اكار امن طن طلريفة وتنانة 9 تن سن الإتبارة اللروجره الى ضيه الما لي * 

1 - الطريقة الاستقرائية : أو الاستتباطية التي يبدأ فيها البحث عن الحزئيات 
للوصول منها إلى قاعدة عامة أو حكم عام فيورد المعلم المطبق لما بعض الأمثلة التي 
تتمثل فيها القاعدة اللغوية أو يتحقق فيها الحكم الشرعي أو يطلب من تلاميذه أن 
يأتوا بمثل هذه الأمثلة إن كانت لهم الخلفية الى تمكنهم من ذلك ؛ ثم يلفت نظرهم 
الى ملاحظة أوجه الشبه بيبا ء بحيث ينتهون إلى استنباط القاعدة من الأمثلة 
المذكورة ..وبعد الانتهاء من استباط القاعدة يأتي دور التدريب والتمرين عليها 
لتثبيتها في أذهان التلاميذ ويمكن تطبيق هذه الطريقة في تدريس التحو العربي 
والبلاغة العربية والققه الإسلامي وها :دلت . 


2 الطريقة القياسية التي هي في حقيقة أمرها على عكس السطريقة 
الاستقرائية » حيث إن الأنتقال في هذه الطريقة يتم من العام الى الخاص ومن 
الكليات إلى اللحزئيات» بحيث يبدأ المعلم المطبق هذه الطريقة بعد التمهيد بذكر 
وتوضيح وشرح القاعدة النحوية أو البلاغية أو الفقهية أو الأصولية » ثم يسوق 
الأمغلة والشواهد التي تبين القاعدة المذكورة وتوضحها عملياً » ثم يختم بإيراد بعضص 
الأمغلة والشواهد أو المسائل لعدريب التلاميذ على تطبيقها . 


3 _ طريقة المحاضرة التي تعتبر هي الأخرى من طرق التدريس العامة القديمة* 
التقليدية التي يمكن أن يطبقها مدرس اللغة العربية في تدريس معظم فروع 
وموضوعات اللغة العربية والدين الإسلامي » وبخاصة في مراحل التعليم المتوسطة 
والثانوية والعالية ومع كبار السن من الطلااب القادرين على إدراك المعاني المجردة وفهم 
محتويات الإخبار اللفظي على الانتباه لمدة طويلة وعلى تلخيص الآفكار بعد فهمها . 

4 الطريقة الحوارية أو طريقة الحوار والمناقشة التي لها أصبوطا القديمة في 
ذلسغة تدريس اللغة العربية 
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الفلسفة اليونانية والفلسفة الإسلامية والتربية والتي لا تزال تستعمل في المدارس 
والجامعات الحديثئة حتى في أرقى اليلدات المتقدمة . لكن بعد تحويرها وتخليصها من 
شكليات الحوار والمناظرة القديمة » بحيث أصبحت أقرب إلى حلقة النقاش المستديرة 
التى يتناقش ويتحاور الطلاب فيها وجها لوجه في شكل دائرة » تحت قيادة وتوجيه 
أستاذهم أو معلمهم 1 

5 _ وهناك طرق عامة أخرى كثيرة يمكن أن تستعمل بشكل أو باخر في تدريس 
اللغة العربية والدين الإإسلامي ء وذلك مثل طريقة اللعب التي يمكن أن تستخدم في 
تعليم اللخة العربية بالذاات للأطفال الصغار .» وطريقة حل المشكلات التي سبقت 
الإإشارة إليها والتي يمكن أن تستتخدم في تدريس كثير من القضايا والمشكلات الثقافية 
والاجتماعية والدينية مغل مشكلة تخلّف المسلمين وضعفهم وفرقتهم وتمزقهم ء 
وقضية إعادة توحيد المسلمين وتحقيق تضامنهم وتعاونهم وتكاملهم . ومن هذه الطرق 
أيضاً طريقة المشروع التي سبقت الإشارة اليها أيضاً والتى يمكن استخدامها في تعليم 
كشير من موضوعات اللغة العربية والدين الإسلامي والسيرة النبوية والعاريخ 
الإإسلامي . بحيث يتاح للتلاميذ أن يختاروا موضوعا من هذه الموضوعات . في شكل 
مشروع فردي أو جمعِي ٠»‏ ثم يبدأ التلاميذ في القراءة عنه من مختلف المراجع ثم 
مناقشته ما تحصلوا عليه نتيجة لقراءتهم » إن كان مشروعا معي والاتفاق على خطة 
وترتيب وتنظيم وكتابة تقرير عنه . 

ومن هذه الطرق العامة أيضاً طريقة التعيينات التي تنسب إلى المربية الأمريكية 
الآنسة «هيلين باركهرست » التي كانت كرد قعل ضد طرق التعليم الجمعية ‏ 
وطريقة البريحة أو التعليم المبرمج التي أيدها عالم النفس الأمريكي المشهور « سكتر » 
#عمدةا51 وغيره من المربين . والتي تعتبر هي الأخمرى من الطرق الفردية والتي أثبتت 
جدواها في مواجهة الفروفق الفردية بين التلاميذ وني تعويد التلميذ على تحمل جانب 
كبير من مسو ولية تعليم نفسه وعلى الاعتماد على نفسه وعلى تنظيم وقته» وما إلى 
ذلك . 

6 وهناك العديد من الطرق الخاصة لتدريس مختلف فروع اللغة العربية 
وفروع الدراسات الإاسلامية وذلك مثل الطريقة التركيبية أو الحزئية التي تستخدم في 
تعليم القراءة للمبتدئين والبي تبدأ بتعليم الحروف الطهجائية وأصواما للاطفال ثم 
ينتقل بهم إلى نطق الكلمات التي تتكون من حرفين أو أكثر ثم إلى الحمل . والطريقة 
25354 


مجملة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث)» 


الفحليلية الع هن غل عكس 'الطريفة التركيبية » تبدأ بتعليم الكلمات أولاً ثم 
الأنتقال منها إلى اروف والطريقة المزدوجة أو الطريقة التركيبية والتحليلية القي بجع 
بين الطريقتين السابقتين وتحاول أن تأخذ بمزاياهما وأن تتجنب عيوبهما . ومن عناصر 
وخصائص هذه الطريقة المزدوجة أنها تقدم إلى الأطفال وحدات معنوية كاملة 
للقراءة» أي تقدم لهم كلمات ذات معان. وبهذا ينتفعون بمزايا طريقة الكلمة؛ كما أنها 
تقدم جملا سهلة تتكرر فيها بعض الكلمات . ومبذا ينتفعون بمزايا طريقة الجملة . 
وهي تعبى بتحليل الكلمات تحليلا صوتيا لتمييز أصوات الحروف وربطها برموزها 
وي هذا تحقيق لمزايا الطريقة الصوتية . وهي تح عن قصبك :ان معرفة الخروف 
المكاقة إننا ورمياً . ويهذا تتحقق فيها مزايا الطريقة الأبجدية”. 


0 نئل ف امت آنشا طريقة السماع أو الاستماع وطريقة القراءة 
الويف ادن طلز ]لفط او الاكلهار: الي لا تراك عق د ا 
الآن ء بل ومفيدة في تعلّم اللغات غير اللغة الأم ومنها اللغة العربية لغير الناظقين 
مها وفي قراءة العراك وعفظه وترتيله: وتيويدء والتاكد من بعتن أداته . 


4 المبادىء والمرتكزات العامة الى ينبغي 

أن تقوم عليها طرق تدريس اللغة العربية والدين الإسلامي 

وفي إطار ما تقدم من بيان موجز لأهمية اللغة العربية والدراسات الإسلامية 
ولأهم أهداف هاتين المادتين أو المجالين من جاللات التربية الإسلامية » ولأهمية 
ومفهوم وخصائص وأبرز أنواع طرف التدريس الملائمة طاتين المادتين » وفي ضوء ما 
تعرفه من ميادىء وقوانين التعلم البشري الي كشفت عنها الدراسات والبحوث 
فى عاك علم تفي العام ,ولق مقر التسل ايها ما 0 1 
الحديثة لتفسير التعلّم البشري , فإنه يجدر ينا أن نشير إلى بعض المبادىء والمرتكزات 
الي ينبغي أن تقوم عليها طرق تدريس اللغة العربية والدين الإسلامي والتي تمثل 
صلب فلسفة هذه الطرق »ع حسب التعريف البسيط الذي اتينا به بالنسبة هذه 
الفلسفة في بداية هذه الورقة وأهم هذه المبادىء والمرتكزات ما يل : 
واحنت ةلع نكمت يجت 


(11) محمد محيد إبراهيم دمعة واخرون 3 اللغة العربية وأصول تدريسها لدورات المعلمين التدريبية 3 بغداد 3 
العراق : وزارة التربية مذيرية'قدويس المعلمن 2231977 128+ 


فلسفة تدريس اللغة العربية 


سي 00 


1- ضرورة جذب انتباه المتعلم .وإثارة رغبعه في التعلم وتحرييك دافعيته 
للتعلم » لان تحريك هذه الدافعية من شأنه أن يجعل المتعلّم أكثر إقبالاً على التعلم 
وأكثر نشاطاً فيه وأكثر مقاومة للتعب وأقل تعرضاً للكتل والملل . ولا جدوى من 
التدريس إذا فشل في إثارة دوافعم المتعلّم ورغيته واهتمامه بالموضوع الذي يجري 
تدريسه سواء أكان في مجال اللغة العربية والدين الإسلامي أو في أي مجال آخر من 
بحالات المعرفة الإنسانية . ْ 


وقد كان هذا المبدأ مراعى من قبل المربين المسلمين . وقوة الدافع للتعلم هي 
التي كانت تجعل الطالب المسلم يد ويكد ويتحمل مشاق طلب العام » حتى إنه كان 
يقطع المسافات الطويلة في سبيل الحضؤل عل العلم المرغوب من مظانه ومنصادرة : 
وما كان يستند إليه المربون المسلمون في تأكيدهم لأهمية الدافع والرغبة في عملية 
التعلم : قول الإمام علي رضي الله عنه : «إن للقلوب شهوات وإقبالا وإديارا » 
فأتوها من قبل إقبالها » فإن القلب إذا كره عمى ». 


تن زور أل تركرن الله حداف كيل بواعيم سس ]ل حقيقة من ورا* 
دراسته للغة العربية والدين الإسلامي » يكون مساندا للاهتمام والرغبة والدافع في 
دفع المتعلم إلى بذل الجهد الدائم والتحمّس المستمر لتعلم اللغة العربيه والدين 
الإسلامي » ومن واجب مدّرسه أن يساعده على تحديد أغراضه وأهندافه من تعلم 
هذين المجالين من مجاللات العلم والدراسة ء بما يحقق مصالحه ويشيع حاجاته الأجلة 
والعاجلة » ويرصي زبئة عستو عم تعاليم دينه وتوجيهاته السامية بخصوص 
الغايات النبيلة والأغراض المشروعة من طلب العلم عموما وطلب اللغة العربية 
والدين الإسلامي على وجه الخصوص . 


ومن الأغراض النبيلة لطلب العلم في هذين المجالين والتي ينبغي لطالب العلم 
أن مختار من بينباء إن تساعده دراسته فيهها على تيسير قراءته للقران الكريم في نصه 
العربي الذي أنزل به من عند الله » وتيسير فهم معانيه وبعض جوانب إعجازه 
اللفظطي وال معنوي من نصه العربي المباشر » وفهم أحكام دينه » وبناء عقائده الذينية ع 
وإقامة شعائره الدينية على أسس صحيحة ٠‏ وتزكية نفسه وتهذيب أخخلاقه على أساس 
قويم وفهم سليم للدين الإسلامي م والوصول الى العلم النافع في الدّين والدنيا . 
ونفع الناس وهدايتهم بعلمه . امتثالا لقوله تعالى : # كونوا ربانيين بما كنتم تعلمود 


56 3 لسس_3 + سس مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


الكتاب وبما كنتم تدرسون» (ال عمرات)» ولقوله جل شأنه فلولا نفر من كل 
فرقة منهم طائفة ليتفقهوا في الدين ولينذروا قومهم إذا رجعوا إليهم لعلهم يحذرون » 
( سورة التوبة أية 2 ) . وقوله تعالى # وابتغ في] آتاك الله الدار الآخرة ولا تنس 
نصيبك من الدنيا » ( القصص 77 ) . وقوله تعالى  :‏ وقل ربٌ زدنيٍ علياً » 
( طه :114 ). إلى غير ذلك من الآيات القرانية الكرية والأحاديث النبوية الشريمة 
وآثار السلف الصالح التي توجه بطريقة مباشرة أو غير مباشرة الى الغايات والأغراض 
الصالحة من التعلم وطلب العلم . 


جه ضصضرورة مراعاة مستورىي النضجح العقل والفكري الذي وصل إليه المتعلم 
ودرحة استعداده للتعلم 3 نعحيت ل يقدم له المعلم من المعحارقه والحقائق والأفكار 
وتحلفيته السابقة في اللغة العربية والدّين الإإسلامي ومستوى قدرته العقلية ولا يخاطبه 
الا يما تتسع له مداركه ء ويحاول التدرّج معه من المستوى الذي هو فيه إلى ما هو 
أرقى ء» ومن المعلوم الى المجهول » ومن المحسبوس إلى المعقول ؛ ومن السهل إل 
الصعب ». مسترشدا في ذلك بآيات القرآن الكريم والأحاديث النبوية الشريفة واثار 
السلف الصالح والمريين المسلمين القدماء والمربين المحدثين الذين أكدوا على ضرورة 
مراعاة هذا المبدأ . 


مشج لال + لا يكلف الله نفساً إلا وسعها # ( سورة البقرة : 286 ) 
ويقول عل : « نحن معاشر الأنبياء أمرنا أن ننزل الناس متارهم ونكلمهم على قدر 
عقوطهم ». قن عه اها ويا الك ممت اراسي للع 0 
اتتفليي فتن ع وارواء ملم )7 ويقول 6 أيضاً : « كونوا كالطبيب الرفيق بصع 
الدواء موضع الداء ». 


ويقول المري والفيلسوف الأخلاقى المشهور ابن مسكويه في هذا الخصوصن 
أيضاً : « إن العلم عر من النفس عدر القوب. هن الجنلات + إذا كانت كمال كل 
واحد منها وبقاؤه هو ما يقيم ذأته » ويتم صورته » ويزيد في قوته , وكيا أن البدت 
الضعيف إذا كثر عليه الغذاء وكانت كيفيته قوية لم يحتمله ولمى بمضمه صار وبالا عليه 
واعتل منه » وريما كان سبب هلاكه ء زكذلك حال النفس فيا يلقى إليها من 
العلم ء ليكون تدبيرنا فيه شبيهاً بما ندر به الطفل » من الترئضه الئل إلى اهل نم 


فلسفة تدريس اللخة العربية 


لل 


البقر على مهل في زمان طويل . ولو هجمنا به على الأغذية الغليظة كلها لكانت سبب 
هلاكه )2120 , 


د ضرورة مراعاة الفروق الفردية بين المتعلمين في خصائصهم وحاجاتمهم 
واستعداداتهم وقدراتهم وميولهم في أخلاقهم ومعادهم وظروفهم المعيشية والحياتية» وذلك 
فيها يقدم لهم من مادة دراسية وفي طريقه التدريس الي تتبع معهم وفي معاملتهم 
وتوجيههم . وقد كان هذا المبدأ مراعى تمام المراعاة في التربية الإسلامية . وهناك 
الكثير من الشواهد التي تؤ كد ضرورة مراعات وتدل على أنه كان مراعى بالفعل » 
فمن ذلك : 


قوله كَل : « أمرنا أن نكلّم الناس على قدر عقوهم » ( ذكره صاحب كشف 
الخفاء )» وقوله يَظِةِ : « الناس معادن في الخير والشر» ( ذكر أيضاً في المصدر 
السابق ) . وقول أبي حيّان التوحيدي : « إن الناس في العلم ثلاث درجات : فواحد 
يلهم فيتعلم فيصير مبدعاً والآخر يتعلم ويلهم . فهو يودي ما قد حفظ ء والأاخر 
يجمع له بين أن يَلْهُم وأن يتعلم فيكون بقليل ما يتعلم مكثرا بقوة ما يلهم 7/0 . 


وقول عبد الباسط العلمي في هذا الخصوص أيضاً : ويُفهم ( أي المعلم ) كل 
واحد بحسب فهمه ولا يبسط له الكلام بسطأ لا يضبطه ولا يقصر به عما يحتمله بلا 
مشقة ويخاطب كلا على قدر درجته وفهمه وهمته فيكتفي للحاذق بالإإشارة ويوضح 
لغيره بالعبارة ويكررها لمن لا يفهمها إلا بتكرار » ويبدأ بتصوير المسألة ثم يوضحها 
بالأمثلة ويقتصر على ذلك من غير دليل ولا تعليل ) فإن سهل عليه الفهم فيذكر له 
الدليل والتعليل والمأخذ منه والمدرك » ويبينَ الدليل المعتمد ليعتمد والضعيف لثلا 
يغتر به ويعتقد ء ويبين أسرار حكم المسألة وعللها وتوجيه الأقوال » . . 27" , 


ه ‏ ضرورة جعل العملية التعليمية عملية سارة ومحدثة للأثر الطيب في نفس 


(12) أبو على أحمد محمد مسكويه» الفوز الأصغر ( تحقيق د . عبد الفتاح احد فؤاد) بنغازي ؛ ليبيا » 
دار الكتاب الليبي 3 14ظ1 > ص 8و 99 

(13) أبو حيان التوحيدي كتاب الامتاع والمؤ انسة م الجزء الثاني ٠‏ تحقيق أحمد أمين وأحمد الزين بيروت : المكتبة 

(14) عبد الباسط العلوي المعيد في أدب المفيد المستفيد . دمشق سوريا : المكتبة العربية 1349 ها ص 
8 - 49, 

ااال كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثنالث) 


المتعلم » ليقبل على التعلم ويزيد من نشاطه الذاقي ومشاركته الإيجابية في العملية 
التعليمية . ومما يساعد المعلم على تحقيق هذا المبدأ الذي أهمبته التربية الإسلامية كها 
أكدها علم نفس التعلّم الحديث والتربية الحديثة : أن يعامل تلاميذه با حسنى والرفق 
واللين والرحمة والحلم وأن يشجع ويقدر المحسن منهم ويعفو عن المذنب منهم ٠‏ وأن 
يراعي حاجاتهم ومصا حهم وظروف كل منهم » وأن يمنحهم ثقته . وأن يسمح لهم 
بحرية السؤال وإبداء الرأي والمناقشة ‏ وأن يتجنب في معاملتهم كل مظاهر القسوة 
والقهر والتكبّر والتجبر وكل ما من شأنه أن يضر بال جو النفسي والاجتماعي السائد في 
الفصل وبالعلاقات السائدة بينه وبيتهم . 

ومن النصوص والآثار الإسلامية الى يستند إليها المربي المسلم في تأكيده لهذا 
المبدأ الهام في أي تعليم مفيد مثمر . 

قوله تعالى : أدع الى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحستة وجادهم بالتي 
هي أحسن * ( النحل ) . 
عليكم بالمؤمنين رؤّْف رحيم » ( التوية : 128) : 

وقوله تعالى : ف واخفض بجناحك لمن اتبعك من المؤمنين © . 

وقوله تعالى : ظ نحذ العفو وأمر بالعرف وأعرض عن الجاهلين* . 

وقوله قعالن2 ولو كنت فظاً غليظ القلب لانفضوا من حواك ٠‏ فاعف 
عنهم واستغفر لحم وشاورهم في الأمر » ( آل عمران : 159 ). 

وقوله يليل : و إن من أحب الأعمال إلى الله إدخال السرور على قلب 
المؤمن »). 

وقوله يله : « إِت الرفق لا يكون في شيء إلا زانه ولا بموع من شيع إلا 
شأنه) . 

وقوله #5 8 و علموا ولا تعنفوا 3 فإن المعلم خير من المعتف) . 

وقوله مَكِل : و لينوا لمن تعلمون ولمن تتعلمون منه » . 

وتما قاله ابن خلدون في مقدمته في هذا اللمتختصوص : 


1 فلسغة تدريس اللغة العربية 


ل ل م 3001 


و إن الشدة على المتعلمين مضرة مهم » وذلك أن إرهاف الحد في التعليم 
مضر بالمتعلم سيم في أصاغر الولد.. ومن كان مرباه بالعسف والقهر من 
المتعلمين . . سطا به القهر ء وضيق على النفس في انبساطها وذهب بنشاطها » ودعاه 
الى الكسل ؛ وحمل على الكذب والخبث . وهو التظاهر بغير ما في ضميره خوفاً من 
انبساط الأيدي بالقهر عليه » وعلمه المكر والخديعة » وصارت له هذه عادة وخلقا ‏ 
وفسدت المعاني الإنسانية التي له من حيث الإجتماع والتمرن . وهي الحمية والمدافعة 
عن تقشه ومئزلة +.وضار عيالا عل غير في ذلك950. 

و ضرورة حرص المعلم على مساعدة تلاميذه على الفهم » وإدراك العلاقات 
والروابط المتضمنة في الخبرة التعليمية » وعلى النظرة الشمولية والتكاملية لآية مشكلة 
أو قضية يدوسونيا ومن أصالة التفكير واستقلاليته » لأنه بدون الاهتمام هذه الأمور 
لا يتحقق التعلّم الصحيح ولا الخبرة السليمة » وقد أدرك المربون المسلمون الأولون 
أهمية الفهم والتفكير وما يرتبط بها من إدراكِ للعلاقات والإرتباطات الأفقيه بين عناصر 
الموضوع الواحد أو الخبسرة التعليمية الواحدة » وإدراك للترابط الرأسي في الخبسرة 
التعليمية » بحيث تصبح الخبرة السابقة للتلميذ مرتبطة بخبرته الحاضرة وتمهيدا لها ع 
وبحيث تصيح الخبرتان ( السابقة والحاضرة ) مساعدتين له على اكتساب خخيراته 
المقلة » وبذلك يتحقق الارتباط والاستمرار في الخبرة التعليمية . وليساعدوا 
تلاميذهم على الفهم وإدراك العلاقات والإرتباطات في الموقف التعليمي وعلى التفكير 
المنظم والمستقبل. » اهتموا في تدريسهم بعوامل التنظيم والترتيب والتنسيق فيما 
يقدموله لتلاميذهم من موضوعات وما مبيتونه لهم من مواقف تعليميةء كا اهتموا 
أيضاً بربط محتوى مادة تدريسهم وما يضربونه أثناء درسهم من أمثلة ببيئة المتعلم 
وقضاياه المباشرة وقضايا المجتمع والعصر اللذين يعيش فيها. وهذا الأسلوب 
والالتزام هذا الميدأ هو ما يجب أن يتبعه معلم اللغة العربية والدّين الإسلامى في 
الوقت الحاضر, فعليه أن 'يواصل تعليمه وتثقيف نفسه باستمرار ولا يكتفي أبدا بما 
حصل عليه من علم مهما كان قدره , امتثالً لقول ربه عرّ وجل : # وقل رب زذنيٍ 
علي #( سورة طه : 114 ) ولقول نبيه 385 : واطليوا العلم من المهد إلى اللحد » . 
كما عليه أن يعمل بما علم. وأن ينتفع بما تعلم في تدريسه ويلم بمشكلاته مجتمعه 


(15)عيد الرحمن بن محمد بن خخلدون ع مقدمة ابن خلدوت الجزء الرابع 2 الطبعة الثانية 5 تحقيق 0 علي 
عبد الواحد الواني . القاهرة , لحنة البيان العربي 1968 » ص 1363 -- 1364 . 
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مجحلة كلية الدعو الاسلامية إالعده الثالمك) 


وقضايا عصره وزمانه وأن يربط ما يقدمه لتلاميذه من شواهد ونصوص في تدريسه 
للغة العربية ‏ مثلاً ‏ بحياة التلاميذ الحاضرة وبحضارة العصر الذي يعيشون فيه » 
لأن التلميذ لا يريد أن يضيّع وقته في تعلم لغة لا تحمل إليه حضارة العضر “ادق 
يعيش فيه ولا تحمله إليها وأن يخلص الطريقة التي يتبعها في تدريس الموضوعات 
اللغوية والدّينية من الشكلية والحمود واللفظية والحفظ والاستظهار دود فهم أو 
إدراك » ومن حشو أذهان تلاميذه بمعلومات نظرية لا ترتبط بحياتهم ينسونها بعد 
مغادرتهم الفصل أو خروجهم من المدرسة . وأن ينظر إلى اللغة العربية كغيرها من 
اللغات على أنها منهج تفكير قبل أن تكون وسيلة تعبير. وأن يفتح أمام تلاميذه باب 
النقد والتفكير والابتكار والمناقشة والمقارتة والتحليل والتعليل ؛ وأن يجدد ويطور 
بالج موا قن مادته وطريقة تدريسه لتناسب أذواق الأجيال الحاضرة ومبادىء التربية 
الحديئة» وأن يتخلص من تعقيدات الكتب القديمةء وأن يبتعد بقدر الإمكان عن 
الخلافات النحوية والمذهبية ومماحكات المتنطق. وأن يلتزم القول المشهور والموقف 
الوسط فيما يعرضه |ويقدمه إلى تلاميذك وأن يقدم الإسلام على حقيقته الناصعة 
الواضحة الشاملة لكافة جوانب النفس اليشرية ولكافة جوانب الحياة والكوك 
والبشرية قاطبة » حيث إن الإسلام لاا يفصل بين الجسم والعقل والروح ولا يفصل 
بين الحياة الروحية والحياة الاجتماعية والحياة السياسية ولا بين التقدم المعنوي 
والمادي . إنه النظام الكامل الشامل الذي يدعو الى التطور والتقدم والتفتح والتسامح 
والمحرية والعدل والمساواة . وإلى العمل والانتاج وكل مظاهر القوة المادية 
والمعنوية216 . وإذا وجد في بلاد الإسلام غير هذا ء» فإنه ليس من الإسلام في شيء 
بل من المسلمين الذين تخلفوا عن الإسلام وابتعدوا عنه وفقدوا الفهم الصحيح 
لروحه » فحجبوا ما فيه من معان سامية وقيم فاضلة بسوء فهمهم ويسوء أحوالهم 
وتصرفاتهم . يقول الأمام محمد عبده في هذا الصند ١:‏ إن المسلمين حجيوا الاسلام 
بالإسلام . فقد تفرقوا احزاباً وشيعاء وذهبوا طرائق متباينة » والتمس كل فريق منهم 
وسيلة من الإاسلام يؤيد مها الصورة التي زيفها منه ا 


والمربي المسلم يجد في قرانه وسّة نبيّه وتراث سلفه الصالح عشرات النصوص 


(16)ينظر : د . سعيد اسماعيل عل فلسفة التربية الاسلامية . 1984.ص 101 126. 

(17)كا قله :د . زيدان عبد الباقي , علم الاجتماع الاسلامي . القاهرة مطبعة السعادة » 1984 . ص 
5 176. 
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والشواهد التي تدعوه إلى الفهم والربط والتفكير والتدبير والطلب المستمر للعلم 
والعمل بما علم وإلى التفتح على كل تجرية صالحة ومعرفة نافعة وإلى العدل والمساواة 
والتسامح والعمل والإنتاج والسعي والكفاح في هذه الحياة والتقدم والتطور والتجديد 
وخليصى الدين عن اند والأهواء والتقاليد البالية التي لا تمت إليه بشيء ولا يتسع 
المقام لذكر مثل هذه النصوص والشواهد . 

002 تهيئة فرص الممارسة العملية والتطبيق المتكرر لما تمت دراسته 
نظرياء وضرورة تشخيص العاني المجردة وتوضيحها حسياء وضرورة التزام المعلم 
بتوفير القدوة الحسنة من نفسه والالتزام بما يعلمه ويدعو إليه من قواعد لغوية وتعاليم 
دينية وقيم وفضائل خلقية » لأن كل ذلك من شأنه أن يحققى التعلم المنشود والتغير 
المرغوب في سلوك التلاميذ اللغوي والروحي والخلقي الذي يعتبر المقياس الحقيقي 
لتحقيق التعلّم المنشود ) حيث إنه لا قيمة لأي جهد تربوي لا ينتج عنه تغير مرغوب 
في السلوك يتجاوز التغيّر المعرفي النظري إلى التخير المهاري والاتجاهي ولف ...+ 
الاتجاهات والمهارات والعادات اللخوية والدينية والخلقية الراسخة لدى المتعلم » ولا 
قيمة لمعرفة لغوية أو دينية لا تقود إلى بناء اتجاه ومهارة وعادة تدعمها وتترجمها إلى 
واقع . وإلى عمل يتطابق معها وإلى معرفة أرقى وأعمق وأوسع منها » وإلى مزيد من 
الاطلاع وإلى تفكير أنضج وفهم أعمق . 


وليحقق التعليم اللغوي والديني التغير المرغوب في سلوك المتعلم ؛ لابد أن 
يكثر من التمرينات والتطبيقات المتنوعة » وأن يترجم الى تمارسات عملية وإجراءات 
سلوكية وحياة يعيشها الإنسان » وأن يكرر المعنى الواحد أكثر من مرة في صور 
وأشكال متنوعة لتثبيت المعنى وترسيخ الفكرة في ذهن المتعلم » وأن يكثر من 
التشبيهات الحسية ومن استعمال الوسائل السمعية والبصرية والتقنيات المختلفة 
المناسبة لموضوعاته والتي من شأنها أن تساعد على توضيح الأمور المعنوية وتشخيص 
الأفكار المجردة » وأن يبتم بتوفير القدوة الحسنة » والمثل التي الطيّب لتعاليم 
الإسلام والالتزام بمبادىء اللغة وقواعدها والوسط الصالح من الرفاق والمعلمين وكل 
من في المدرسة والرفقة الطيّبة » حيث إن المحيطين بالإنسان إن كانوا أخيارا دفعوه إلى 
الخيرء وإن كانوا أشراراً دفعوه إلى الشر . 


وهذا المبدأ المتعدد الجوانب والفروع الذي نادت به التربية الحديئة في بجال 


و سس سسب ل مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


التدريس بعامة وقيٍ تدريس اللغة العربية والدين الإسلامي يخاصة . قد سبق 
للعرين لسرت نو جه أيضًا وأكدوا أهمية مراعاته في عمليات التعليم 
والتدريس وطبقوه عمليا في تعليمهم وتدريسهم . وكان سندهم ف التمسك بهذا 
المبدأ ايات قرانهم الكريم وسنة نبيهم العظيم محمد يي واثار سلقهم الصالح التي 
أكدت ضرورة ربط الإيمان والقول والعلم بالعمل والتطبيق العمل في مواقع الحياةء 
ولدأت إلى توضيح الأمور المعنوية والأفكار بتشبيهات وأمغلة ووسائل حسية. وأكدت 
أهمية التكرار في تثبيت المعلومات وبناء المهارات والاجاهات والعادات » ونادت 
بأهمية القدوة الحسنة والرفقة الطيبة والوسط الصالح. واهتمت بأهمية تغيير السلوك 
واعتيرته أمرا ممكنا . 


ومن هذه الآيات القرانية واثار السنّة النبوية القولية وأقوال السلف الصالح 

تمكن الإإشارة الموجزة الخالية من الشرح والتعليق إلى ما يلي 8 

قوله تعالى : # إنما الم موت الذين آمنوا بالله ورسوله ء. ثم لم يرتابوا» 
وجاهدوا بأمواطهم 'وأنقسهم في سبيل الله أولعك هم الصادقون # . 

وقوله تعالى : ا ومن أحسن قولاً من دعا إلى الله وعمل صا حاً . وقال إنتي 
من المسلمين * . 

وقوله تعالى : # إن الذين آامنوا وعملوا الصالحات إنا لا نضيع أجر من أحسن 

وقوله تماق : ظ ألم تر كيف رب الله مثلا : كلمة طيبة كشجرة علية » 
أصلها ثابت وفرعها في السياء » تؤتٍ أكلها كل حين بإذن ربها » ويضرب الله الأمثال 
للناس لعلهم يتذكرون » ومثل كلمة خبيثة كشجرة خبيئة » اجتثت من فوق الأرض 
ما لها من قرار» ( سورة إبراهيم : 4 26 )2. 

وقوله تعالى  :‏ وذكر فإن الذكرى تنفع المؤمنين » . 

وقوله تعالى : لقد كان لكم في رسول الله أسوة حسنة »# ( سورة 
الأحزاب : 21 ) . 

وقوله تعاللى : # يا أيبا الذين أمنوا لم تقولون مالا تفعلون كبر مقتا عندالله أن 
تقولوا مالا تفعلون #» . 
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وقوله تعالى  :‏ ويوم يعض الظالم على يديه . يقول :يا ليتني امخذت مع 
لضيو سيا يا ويلتى ليتني لم اتخذ فلاناً خليلا» » لقد اضلني عن الذكر بعد إذ جاءني 
وكان الشيطان للإنسان خذولاً * ( سورة الفرقان : 28-27 ). 


وقوله تعالى : #8 أتأمرون الناس بالبر وتنسون أنفسكم * ( سورة البقرة ) 
نكدأً * ( سورة الأعراف : 58 ). 

وقوله تعالى : ا إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيّروا ما بأنفسهم » ( سورة 
الرعد : 11). 

وقوله كيد : « قل امنت بالله ثم استقم 04 

وقوله عقن 5 اما في معناه 6 ليس الإيمات بالتمني ولا بالتحي 3 ولكن ماوقر 
في القلب وصدقه العمل ». 

وقوله ين : دلا تزول قدما ابن آدم يوم القيامة حتى يسأل عن أربع : عن 
عمره فيها أفناه ‏ وعن علمه ماذا عمل فيه 3 وعن ماله من أين اكتسبه 3 وفيها أنفقه » 
وعن جسمه في أبلاه » ( ذكره البغدادي في اقتضاء العلم للعمل ) . 

وقوله ين : «إنك لن تكون عالماً حتى تكون متعلّماً » ولن تكون متعلما حتى 
تكون يما علمت عاملا » ( ذكرى البغدادي في المرجع السابق ). 

وقوله كلل : و من عمل با علم ورثه الله علم مالا يعلم ». 
من قوله ». 

وقوله يَلِةِ : « كل علم وبال على صاحبه من إلا من عمل به ») 

وقوله ينه : ولا تصحب الفاجر فتتعلّم من فجوره ». 

وقوله يق : « إياك وقرين السوء ». 

وقوله يق : « الرجل على دين خليله » فلينظر أحدكم من يخالل» ( المستدرك 


وقوله يِه : « لا تصاحب إلا مؤمناً ولا يأكل طعامك إلا تقي» ( رواه أبو 
داود في سلنه ). 
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وروى الإمام أحمد في مسنده عن الشعبي عن جابر قال : و كنا جلوسا عند 
النبي عَطَئِه ‏ فخط عظأً هكذا أمامه فقال: «هذا سبيل الله » وخطين عن بينه وخطين 
عن شماله . وقال : « سبيل الشيطان » » ثم وضع يده في الخط الأوسط . ثم تلا 
هذه الآية # وان هذا صراطي مستقي] فاتبعوه ولا تتبعوا السيل فتفرق بكم عن 
سبيله » ذلك وصاكم به لعلكم تتقون *. 


5 بعض الأقتراحات والتوصيات العامة لتدعيم تدريس اللغة العربية 
والدين الإسلامي : 


وفي نحتام هذا المقال » يجدر بنا أن نتقدم ببعض التوصيات العامة التي قد تفيد 
في تدعيم تدريس اللغة العربية والدين الإسلامي في البلدان اللإسلامية . وهذه 
التوصيات مستمدة من الأهداف والمبادىء السابقة ومن بعض المشكلات وجوانب 
الضعف التي نلاحظها في مناهمج وكتب وتدريس. اللغة العربية والدين الإسلامي في 
بعض الأقطار العربية والتي نرجو الا يكون لها وجود في البلدان الإسلامية وهي كا 

1 - تيسير تعليم اللّغة العربية بالذات على الأطفال والشباب المسلمين بقدر 
الإمكان والاستفادة في ذلك بنتائج الآبحاث العلمية التي أجريت في هذا الخصوص 
وبتجارب البلدان الإسلامية غير الناطقة بالعربية في تعليم اللغة العربية . ولتحقيق 
هذه الغاية ينبغي عمل ما يل : 

(أ)تبسيط كتب القراءة واتباع أحدث الطرق والأساليب المتبعة في تدريسها 
كالطريقة المزدوجة التي سبقت الإشارة إليها مع التعرف على نخطواتها والشروط 
اللازمة لنجاحها والاستفادة من الوسائل التعليمية الحديثة . ومن المعامل اللغوية 
بالذات في تدريب الطلاب على النطق الصحيح للحروف والكلمات العربية وعل 
القراءة المعبرة عن معاني الألفاظ والكلمات والحمل المقروءة . 

(ب) وقد يكون من المفيد وبخاصة في المستويات التعليمية الآولى » توحيد 
فروع اللّخة العربية والالتزام بتكاملها والربط بيتها في وحدة عضوية وتقديمها في شكل 
نصوص عربية وإسلامية متكاملة تتوفر فيها جودة الاختيار من القران الكريم 
والأحاديث النبوية الشريفة والمأثور من كلام السلف الصالح والأدب العري الرفيع 


فئسفة تدريس اللغة مخ تككتككئ“ةتت””<22- لمك 


لك تتوفر فيها الملاءمة مع عمر التلاميذ ومستوياتهم التعليمية ورصيدهم اللغوي 
والمعرفي » وتخلفياتهم السابقة في محال اللغة العربية والربط بين إعراب الكلمات 
ومعانيها . 


(ج) الاقتصار على الضروري من قواعد النحو والبلاغة التي يحتاجها الطالب المسلم 
بالفعل لقراءة وفهم القرآن الكريم وقراءة ما يحتاج إليه في تأدية فرائضه وشعائره 
الدينية » وتجنب دراسة الخلافات والمماحكات النحوية والأبواب النحوية التي لا 
يحتاجها في تقويم لسانه وقلمه » وبذلك يصبح تدريس النحو والبلاغة وظيفياً يقف 
عند تدريس الموضوعات والأبواب التي يحتاجها الطالب المسلم بالفعل . 

(د) استخدام كتب جيدة في مضمونها وشكلها وطريقة عرضها لموضوعاتما 
تناسب أذواق الآأجيال الحاضرة وتتخلص من تعقيدات الكتب القديمة وتقديم المادة 
اللغوية المناسبة لمستويات التلاميذ » ونحسن اختيار مفرداتها وتشكل هذه المفردات في 
المراحل الأولى » وتعتمد التكرار أسلوباً في تعليم المفردات والتراكيب مع تغيير 
المواقف : فتأتي بالمفردات الجديدة في تراكيب مألوفة والمفردات المألوفة في تراكيب 
عدينة + ونكت وسو عاق التمرينات والتدريبات اللغوية وتقدم فهرساً في اخرها 
بالمفردات والتراكيب العربية التي تضمنتها إلى غير ذلك من الصفات التي يجب أن 
تتوفر في كتاب تعليم اللغة العربية الجيد والتي تختلف في أهميتها من مرحلة دشان 
أخرى . 

2 العتاية بحفظ القرآن الكريم وينشر الثقافة الإسلامية وتعليم اللغة العربية 
باعتبارها لغة القرآن الكريم ووعاء الثقافة الإسلامية » في إطار المدارس النظامية 
وخارجها . وذلك عن طريق حث الآباء على تحمل مسئوليتهم كاملة تجاه تربية 
أولادهم تربية إسلامية صادقة وتنشتئتهم منذ الصغر على عقائد الإسلام الصحيحة 
وقيمه الفاضلة وعن طريق الاكثار من المدارس العربية الإسلامية والمعاهد الدينية 
وإنشاء أقسام اللغة العربية والدراسات الإسلامية في الجامعات الوطنية لنشر اللغة 
العربية والثقافة الإسلامية واعداد المتخصصين فيها وإعداد المعلمين لتدريسها ومن 
سبل نشر الثقافة الإسلامية أيضاً إصدار بجلة متخصصة تصدر باللّغة العربية وتعنى 
بقضايا اللغة العربية وتعليمها لغير الناطقين وبقضايا الثقافة الإسلامية. ومن هذه 
السبل أيضاً إنشاء مجمع علمي إسلامي أو أكاديمية إسلامية تعبى بنشر تعليم اللغة 
العربية والثقافة الإإسلامية . 


اا كك مم00 كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


3 الإكثار من الندوات والمؤتمرات الى تعالج قضايا ومشكلات تدريس اللغة 
العربية والدين الإسلامي لغير الناطقين باللغة العربية » وتشجيع البحوث 
والدراسات العلمية المتعلقة بتدريس اللغة العربية والدين الإسلامي وبتطوير 
مناهجه) وطرق تدريسها ووسائلها التعليمية » وتأليف الكتب المدرسية هما وكتب 
المشابعة والتثقيف العام فيها ء ووضع المعاجم الثنائية » وتصميم الاختبارات 
الموضوعية التحصيلية في هاتين المادتين ونشر المؤلفات الإسلامية حول الدراسات 
التشريعية والعلوم الإسلامية الأخرى في عملية اتصاله اللّغوي باللّغة العربية وف 
نطقه وقراءته وكتابته العربية وربما استدعى الأمر الغاء الكثير من الأبواب التنحوية 
التقليدية الى لا متاجها الطالب الماليزي وإلغاء الإعراب التقديري » وعدم اللجوء 
الى الاضمار والتسوية بين العبلامات الأصلية والعلامات الفرعية واعتبار جميع 
علامات الاعراب أصلية دون تييز بين أصلي وفرعي »2 على الرغم من معارضة علماء 
اللخة العربية التقليديين لإدخال مثل هذه التعديلات واللإصلاحات ٠‏ 


4 الإكثار من التدريبات النحوية واللغوية الشفوية والكتابية وإتاحة الفرص 
الكافية أمام التلاميذ للتمرس على القواعد النحوية والأساليب العربية والاحتكاك 
بتصوص اللغة العربية من القرآن الكريم والأحاديث النبوية الشريفة والآداب العربية 
في عصور ازدهارها ومن الكتابات والآداب العربية الدع الي : 


5 _ الاستعانة بجميع وسائل الإيضاح المناسية لتدريس اللغة العربية كلغة ثانية 
من . صور ثابتة ومتحركة ومسجلات صوتية » وأشرطة مسموعة ومرئية » إلى غير 
ذلك من الوسائل المعنية في التدريس والمناسبة لتدريس اللغة العربية بالذات كلغة 
ثانية . ومن الحوانب التي تحتاج إلى الاستعانة بهذه الوسائل الحديثة الجانب الصوقي 
للخة العربية » حيث إن رموز الأبجدية العربية بنفسها لا تكفي - كما يقول الدكتور 
مام حسان ‏ لدراسة صوتية للغة العربية » دع ناضرة اذلك؟ ويكفي أن نعلم 
أن الفتحة القصيرة ‏ مغلا ذات أصوات ثلاثة في العربية الفصحى : أحدها 
مفخم ء وثانيها أقل تفخياً . وثالثهها مرقق . ومع ذلك لم يعن واضعوا الرموز 
العربية بهذا ع بل وضعوا لكل هذه خطاً يوضع فوق رمز احرف الصحيح . ومثل 


(18)ينظر : د . يوسف خليفة أبو بكر « أنواع التمارين اللغوية في الكتاب المدرسي »ء جلة اللسان 
العربي . المجلد 23 . ص 53 - 58 . 
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هذه الحالة تتكرر كثيراً في الدراسات الصوتية واللسانية والتجويدية . وهي في حاجة 
الى شماعها فن عحسن نطمها يطريقة مياقرة أو عن السجلات الصونية + 

وتحقيق المخطوطات القديمة النافعة من هذه المؤْلفات . 

6 اتختيار ذوي المواهب الحيدة والرغبة الصادقة والخلق الكريم في تدريس 
اللغة العربية والدين الإإسلامي وإعدادهم إعدادا بين وفق أحدث المناهجح والطرق 
قبل الدخول إلى المهنة ثم متابعة تعليمهم وتدريبهم وتثقيفهم المستمر أثناء الخدمة . 
وتوفير تحدمات التوجيه 0 من الخدمات التى من شأنها أن تساعد على نموهم 
المهني المستمر وعلى رفع معنوياتهم وزيادة إنتاجهم في مجال عملهم . 

7- مطالية المنظمات التربوية والثقافية العربية » مثل «١‏ المنظمة العربية للتربية 
والثقافية والعلوم » بالمساهمة في نشر وتعليم اللّغة العربية ني الأقطار الإسلامية 
والاستفادة من المنح الدراسية التي تمنحها بعض البلدان العربية للطلبة المسلمين 
لدراسة اللغة العربية والدين الإإسلامي فيها » وتشجيع التبادل بين الباحثين 
والأساتذة الجامعيين والمدرسين العرب المسلمين وزملائهم في الأقطار الإسلامية غير 
العربية » من أجل نشر وتدعيم الثقافة العربية في هذه الأقطار . وتوثيق العلاقات 
الثقافية والاقتصادية والسياسية بين اليلدان العربية واليلدان الإإسلامية . وواجب 
العرب أن يدركوا واجبهم في هذا الخصوص والا يتوانوا عن تقديم العون في هذا 
المجال حين يطلب منهم ذلك . إن نشر اللغة المعو ا 
واجباتهم المقدسة . لأن نزول القرآن الكريم بلغتهم لا ينطوي على ت تشريف لهم 
فحسب بل على تكليف لهم أيضاً بالمساهمة في نشر اللغة العربية والثقافة الإسلامية في 
البلدان الإإاسلامية وبين الشعوب الإإسلامية . 


هذه لمحة سيطة أوجزتها عن فلسفة تدريس اللغة العربية والدين الإإسلامي 
وعن سبل تدعيمها في المجتمعات الاسلامية غير العربية » أرجو أن أكون قد وفقت 
(د . عمر التومي الشيياني) 
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أجوبة المغيلٍ 

هن اكات 

الأمير الاج محمد أسكيا 

تأليف 

الشيخ محمد بن عيد الكريم المغيلي التلمساني 
حمّقها وعلّق عليها وترجمها إلى الاتجليزية 
الدكتور جون هنويك 


اكور عيبي 


صدر قي الآونة الأخيرة عن دار عاتسنة اكعتقورة للتكدن كنات 
قيّمّ عن الإسلام في منطقة الحوض الأوسط لنهر النيجر في أواخخر القرث 
التاسع المحجري / الخامس عشر الميلادي بعنوات ( أجوبة المغيي عن 
أسثلة الأمير الحاج محمد أسكيا ) . وقد حقق الكتابٌ وترجمه إلى اللغة 
الانجليزية وعلق على الأجوية جون هونويك عاءذهن]1 صطه3 أستاذ 
التاريخ بجامعة الشمال الغري بنيجيريا » كما زوده بلمحة تاريخية عن 
انتشار الإسلام في منطقة الحوض الأوسط لتبر النيجر إلى عام 
0 م » ويترجمة لحياة الفقيه والمصلح التلمساني الشهير محمد بن عبد 
الكريم المغيلي ؛ ذاكراً شيوخه ومؤلفاته وتأثيره» كما أرفق الكتاب 
بخريطتين . إحداهما لشمال وغرب أفريقيا . والأخرى لمنطقة حوض 
عبر الئتيجر الأوسط . 


ومن المعروف أن الإسلام أخذ في الانتشار في إقليم السودات 


مزائخة يا ل 707 


أس/ ذه 
حبر 


السدري عرف ايعاد تعره الحكم العتين ف 7التنيساك 
الإفريقي ٠‏ أي منذ مطلع القرد الثاني للهجرة / اموق الثشامن 
للميلاد » وذلك عن طريق التجار المغارية » وَعشياقنت 2 المودات 
الغربي منذ القرث الخامس المهجري / الحادي عشر الميلادي ثلاث 
مالك إسلامية هي غانة » ومالي » وصنغاي . وقد آلت المنطقة تملك 
أواخر القرت الخامس عشر الميلادي إلى مملكة صنغاي وعاصمتها 
كوكو / جاو ( 630 ) عند مُتحتى نهر النيجر » الى الجنوب الشرقي 
من مدينة تنبكتو » وذلك على يد سن على ( كم 1492-1464 م ) 
الذي استولى في حملة ما استولى عليه على مدينة تنبكتو عام 
8 م , وأساء معاملة علمائها . ما اضطر معظمهم إلى الرحيل عن 
تبكتو إلى ولانّه وغيرها من الواحات في أطراف الصحراء الكبرى . 
واغتصب مُلْكَ صنغاي من بعد سي علي الأسكيا حمد ( كم 
3 1528 م ) الذي أدى فريضة احج وقلده شريف مكة نخلافة 
بلاد تكرور وأحسن تجافلة الفقهاء وقربهم إليه » فازدهرت لذلك 
تنبكتو طوال القرت السادس عشر ء وأصبحت المركز الك لاض 
للدراسات الإسلامية ف السودان الغري . ولذلك . فإ الأمير أسكيا 
محمد حظي بتأييد الفقهاء طوال حكمه الطويل الذي أمعل نيفاً وتللاثين 
عاق » وكان ذلك التأييد من أهم العوامل في توطيد حكم الأسكيا 
محمد في امبراطوريته الشاسعة التي امتدّت حتى ساحل البحر المحيط . 

وكان الفقيه الَمْيلٍ تمن قرّبهم الأسكيا محمد إليه . وسعى 
لاستشارتهم في تدبير مُلكه بمقتضى الشريعة الإسلامية . إن المصادر عن 
حياة الفقيه المغيل قليلةٌ وجل ما يتوفّر لدينا من معلومات عنه مستمدٌ من 
مصدرين مغر بين هماكتابٌ ( دوحة الناشرلمن كان بالمغرب من مشايخ القرد 
العاشر ) لابن عسكر . وكتاب ( نيل الابتهاج بتطريز الديباج ) لأحمد بابا 
التبكتي . 


ولد محمد بن عبد الكريم المغيل في مديئة يَلْمِسان بالمغرب 
الأوسط ( القطر الجزائري حاليا وتلق علومه الأولى على أيدي 
نوين عا عند الرخخ الفعالبي (ت 875 ه) في مدينة تونس ء 


بحلة كلية الدعوة الاسلامية إالعدد الثالك) 


١ 
بل‎ 


وطن بو حلين وت 57 م) في مديئة يَلْمِسان . 


وقد أبدى المقيه المغيلى قلقه على مصير الآأمة والشريعة 
الإسلامية في عهدهء إذ دقرت غترقاطةات حر قواعدالمسلمين 
بالأندلس - في أيدي ملكي قشتالة وأراجون عام 1492 م وكان 
البرتغاليون قد احتلوا عام 1415م مدينة سبتة » ثم احتلوا عددا من 
موانيء ا مغرب الْطلّة على المحيط الأطلسي ووصلوا إلى ساحل غينيا 
بغرب افريقيا ء أن ممالك بني وطّاس وبني عبد الواد ( بني زيان ) 
والمفييين ف الشمال الإفريقي كانت تعاني من الوهن والانحلال * 
بحيث تَفْوَ على نجدة مملكة غرناطة أو على وقف عدوان البرتغال عل 
موافء المغرب . 
وف هذه الظروف العصيبة » توج الفقيه المغيلي إلى واحة توا 
بجنوب الجزائر » وفيها يناهت اليه أنباءٌ المسلمين في إقليم السودان 
الغري جنوب الصحراء عن طريق تجار توات الذي كانوا يترددون على 
مدن ذلك الإقليم وكذلك عن طريق الحجاج المازرين بتوات ء إلا أن 
الظروف في أوائل العقّد الأخير من القرنت الخامس عشر لم تكن تسمح 
له بالسوجه إلى أراضي صنغاي في عهد ملكها سُني علي الي .. 
يضطهد رجال الدين » ولذلك فإن الفقيه المغيي زار كانو( عام 
7 ه/ 1492 م ) وكتسيئا( قي شمال نيجيريا حاليا ) » ولعل زيارته 
وذه كانت استجابةٌ لدعوة تلقاها من أميرهم] ويكدتؤناة شي عبل 
عام 1492 م توه المغين إلى كوكو حاضرة صنغاي بقضلك اانه 
أميرها أسكيا محمد على الحكم بمقتضى الشريعة الإسلامية - ومن 
المحتمل أن تكونّ الأجوبة على انان عن فك شر رت ف كوك آنناء 
زيارة الفقيه المغيلي لها . 
إن الأسئلة التي وججهها ارهج يننةسِية الدكلة + :وقيك اوود 
لفقي المخيل نضويها مرفقاً كل ببق ال يتجوايه امه : يقول أسكيا محمد في 
السؤال الأول : منذ مَنَّ الله علينا بالإسلام » أصابتنا مصيبةٌ في هذه 
البلاد لعدم الأمانة فيمن ينسب إليه العلم من قراء بلادنا ٠‏ فهل يجوز 
لي أن نعمل على قوهم في دين الله » أو لا يجل ذلك ' وبين لنا صفة 


وااعة ا ا ا اا ل سس 


ا لاخين اهاج عد اسشكا 


8 يكت 7 
المشجخ تا ,بز يبه الك لسغيلوا/ئامي) في 


حسّنها وعلؤ عليها وتتجصها ال الاتجلينة 
ركو رجون فور 


لسبتع ال كادعسية السريطانية 
عهضة ١‏ 


من يصلح لذلك شرعاً . ويقول الأسكيا في السؤال الثاني : ما قولكم 
ف هذه البلاد وأهلها 3 قإنهم في زعمهم وظاهر أمرهم مسلموت 3 
وكان سني على ينطق بالشهادتين ونحوهما من ألفاظ المسلمين ٠‏ ومع 
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ذلك يعبد الأصنام , ويصدّق الَهّانَء ويستعين بالسحرة . . . ومن 
صنته أيضاً أنه حلّل دماء المسلمين وأموالهم افقعل من القراء 
والفقهاء .. ونب من الأموال . وسبى ين الحريم ء وباع من 
الأعسااوعالا ص 0 فعا للك فى سي عل وجحيدم أعواته من 
الظلمة ؟ وفي السؤال السادس بال أسكينا محمد عن أناس لا 
يتوارئون على الكتاب والسُنة وإنما امال المع رك العف 
فهل عدا انال ليف مال المسلمين » أو يترك بأيديهم ٠‏ ويجبرون على 
التوارث فيه وفي غيره على شريعة الإسلام ؟ 

إن أجوبةً الفقيه المغيلي على هذه الأسثلة ومصئفاته التي تجاوزت 
سعد وعشرين مصّفاً ‏ وكلها تقوم وتحض على التمسك بالشريعة - كان 
لها تأثير كبير على حركات التجديد والجهاد في غرب أفريقيا » وبخاصة 
تلك الحركة التي تزحّمها الشيحٌ عثمان بن فودي ( دان فوديو) بشمال 
نيجيريا في أوائل القرن التاسع عشر ء وعليها استند في تبرير جهاده . 

ولعنّ من المناسب أن نورد كلمةٌ عن نشاط المغيلي في بلاد الهوسا 
قبل قدومه بن نتاف 1 زم ازالم الاعبر من الفرنالساسن عدر 
شهد فترة من الاصلاحات في بلاد اوسا بدأها أمراتٌ كانو وكتسينا 
وزازو. وقد تزامنت تلك الفكرة مع وصول الفقيه محمد بن 
عبد الكريم المغيلي الذي اشجُهر بعلمه وأفكاره الثورية التي إنصبّت عل 
إصلاح نظم الحكم وحاربة البدّع . وقد لفيت ارا الثورية قبولا 
وترحيباً كبي رين في بلاد الحوسا ء» حيث حظي الفقيهُ المغيلي بالتقدير 
الكبير من قبل أمراء البلاد وأهلها . 

وقد وضع الفقيه لمغيلي لآمير كانو- محمد رمفا - رسالة شاملة 
حول شو ون الحكم أسماها ( تاج الدين في ما يجب على الملوك ) بين 
نها أن اذك يعهد بذنزل الآمير كىن يعمل علق ترق انسات اكير 
لرعيته روحياً وماديا ) وعليه أن يستأصل الفسادٌ بكافة أشكاله . 
وأشار المغيل على أمير كانو بإعادة تنظيم جهاز الدولة » بحيث يكوت 
للأمير مجلس يزوّده بالمشورة في الأمور المتعلقة بتسيير شؤ ون الدولة » 
وبأن يكون للأمير أمين لبيت المال وكتية وحاسبون يعهد اليهم 
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ذه 
عله 


بالاحتفاظ بسجلات الدولة . وقد أخحذ الأمير محمد رمفا بتوصيات 
الفقيه المغيلى في الرسالة . 


وبطلب من أمير كانو وضع الفقيه المغيلي رسالةٌ فقهية صغيرة 

عنوانها ( الوصيّة ) وفيها أوصى بإصلاح الأسواق . وبمعاملة الرعية 
و 
0 


كافةٌ بالعدل والمساواة » دون تمييز» حتى لو كان الشخصٌ عالا أو 
فقيها أو شريفا أو أميرا . 


3 
_- 
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عرض وتقديم 

مطاى حير داعب 

قسم المكتبات والمعلومات ٠‏ 

كلية التربية ) جامعة الفاتح عطرابلس . 


ذه 
الى 


يسم الله الرحمن الرحيم 


مقارنة بالدراسات والكتب الي صدرت تؤ دح بداية ظهور 
الكتاب وتاريخه في اللغات الاجنبية » اننا نجد أن هناك نقصا كبيرأ 
ف ع ايه خرافي تاي الخرةة العلمية والثقافية في اللغة العربية 
والذي يعتبر الكتاب أهم وسائطها خاصة منذ أن عرف العرب الكتاب 
وقبل اختراع الوسائط الأ خرى التي اخذت تنافس الكتاب كوسائط 
ثقافية ووسائل لنقل المعرفة والمعلومات من القرت العشرين مثل الاذاعة 
المرئية والمسموعة والأدوات الالكترونية الأخرى . 


ا ل ل 


الخالدة الاهتمام بالكتب وحركة انالك نح مفطلت تاكيود لا تزال 
مثار دهشة الشرق والغرب على السواء وكات لها أيضاً الفضل الأكبر في 
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حفظ تراث الحضارات السابقة لها . 
د لحم فنا 


يضم الكتاب تقدهاً بقلم أحمد عبد الرزاق الرقيحي ومقدمة 
موجزة للمؤلف وعشرة فصول أو موضوعات هي على التوالي : صناعة 
الكتابة » النساحة . فن النساخة » جمع الكتب والاحتفال بها ء إعارة 
الكتباء حرق الكتب .» شغفهم ( أي المسلمون ») لمطالعة الكتب ٠‏ 
شغفهم بالتأليف ومنبجهم في البحث » سرقة الكتباء وشغفهم 
بتأليف الكتب . 
تحدث الكاتب في الفصل الأول « صناعة الكتاب » بإيجاز عن 
تطور فن الكتابة في الحضارة اللإسلامية وكيف أصبحت صناعة الكتاب 
0 علا رائجاً له رجاله وخخبراؤه » . وكيفف كان العلاء العرب 
والمسلمون « يغذون المكتبة الإسلامية بالعديد من المؤلفات 
العلمية . » . وتعرّض فيه أيضاً إلى ذكر النساخ والوراقين الذين كان 
هم دور كبير في عملية نسخ الكتب والمحافظة عليها « وهم جمهور 
واسع ضم كل من له قدرة على الكتابة وما يتصل بها من وراقة وتجليد 
وفن مكتبي إلى غير ذلك » : وذكر فيه أيضاً أن النساخة أصبحت من 
أهم الآثار في الحضارة الإسلامية . إل أن الحديث عن صناعة الكتاب 
وأهميتها والاشتغال بها في تلك الفترة من الزمن كان يمكن أن يأنخذ 
صفحات كثيرة وربما مجلدات بدلاً من صفحتين في هذا الكتاب . وفي 
الفصل الثاني من الكتاب وهو « النساخة » عرض المؤلف النساحة 
كصناعة إسلامية عريقة لها أدواتها ومستلزماتها . وذكر من هذه 
الأدوات « المحيرة » التي اعتبرها الم لفون القدامى « أم الات الكتابة 
وسمطها الجامع » . وكانت تصنع من « أجود العيدان كالابنوس 
والساسم والصندل ثم غلب على المتأخرين استعماها [ صناعتها ] من 
النحاس الأصغر والفولاذ وتغالوا من أثمانها . » ثم ذكر يعض الأقوال 
لعدد من كبار الآئمة والفقهاء والمؤلفين في المحبرة وأهميتها بالنسبة 
للطالب والعالم والناسخ ء. وأورد جملة من الأآبيات 0 وضعها 
أصحابها في مدح المحبرة وتبيان قيمتها . مثل ما قأله أبو القاسم 
مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث)» 


العلوى في وصف محبرة : 
ماء كققطعمع الليل في لونه 
تلنزحه أقلامنا من قيب 
قطرالندى ينبت زهرالندى 
وهذه تنبت زهر القلوب 
خواطر القلب إذا ما صغت 
تخبرعافي حجاب الغيوب 
لنحوكه وشيا بأقلامنا 
فبعضتا خط وبعض مصيب 
وكذلك ما قاله على بن الصباح : 
دواة حديد زين الله خحلقها 
بكفٌ فتى حلو الكتابة حاذق 
تدير العطايا والمتايا حرابها 
إذا صضعنت في شاكلات المهارق 
وتطرق المؤلف إلى ذكر بعض الشروط التي وضعها الكتاب 
للمحيرة أو الدواة كأن « تكون متوسطة في قدرها نصفا في قدها 
فتقصر ء لا باللطيفة جداً فتقصر أقلامها ولا بالكبيرة فيثقل 
جلها .... . الخ و)ء وجاء في هذا الفصل أيضاً أنواع الخبر والمداد 
التي كان يكتب بها الكتاب وينسخ بها النساخ ء وتفضيلهم لنوع عن 
اخر مثل الكتابة بالحبر على الكتابة بالمداد الأسود . وذكر الم لف بعضص 
الحوادث الطريفة التي حدثت في مجالس العلاء والنساخ نتيجة لدلق 
المحابر على الثياب. والوصفات التي يمكن أن تنظف عن طريقها الثياب 
57 الحبر. وأورد عنوان أحد الكتب القديمة التي تشاول صناعة 
الكتاب وأدواته وهو كتاب المختر ع من فنوت الصنع . للملك الرسول 
يوسف ابن غمر ضاحب اليمن المتوفى عام 694 . وهذا الكتاب 
المختر ع في فنون الصنع - وغيره جعل المؤلف يحس بمدى « التطور 
الذي وصلته صناعة الكتاب في الحضارة الإسلامية وهذا في سائر 
البلدان الإسلامية . » وتحدث عن الأداة الثانية وهي القلم الذي هو 
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و أحد آلات الناسخ ينبغي أن يكون صلباً لمنم سرعة الحرى » ولا 
يكون رخوا فيسر ع إليه الفا وجب أن يتتخذ أملس العود مزال العقود 
وتوسع فتحته وتطال جلفته وتحز قطته » ويحمد فيه القصب المارس 
وخشب الأبنوس التاعم ... السم . » وأورد عددا من الأوصاف 
الي وصف بها القلم كقول اين المقفع القلم بريد القلب » » وقول 
أي دلف « القلم صائغ الكلام )» وغيره من الأوصاف الأخرى 
للكتاب أو النساخح أو التجار الذين كانوا يتعاطون تجارة بيع الأقلام . 
وقد أشار المؤّلف إلى بعض الكتب الترائية التي تحفل بأوصاف القلم 
لعل القارىء يعود إليها إذا أراد معرقة ذلك . مثل كتاب صبح 
الأعشى » وكتاب أدب الإملاء » وكتاب أدب الكتابه . 


أما في فصل « فن النساخة » فقد تحدث المؤلف عن فن النسخ 
في الحضارة الإإسلامية وكيف أن هذا الفن أصبح مهنة تعاطتها عدة 
أجيال متعاقية » وتناول الآداب والشروط التى ذكرها أو وضعها العلماء 
للنساح من بعدهم مثل ما ذكره ابن جماعة من أن الناسخ إذا نسخ شيا 
عن كتب العلوم الشرعية فينفي ايكون عل طهنارة مستفيلالقيلة 
طاهر البدن والثياب بحبر طاهر ويبتدىء كل كتاب بسم الله الرحمن 
والصلاة على رسوله كتبها بعد البسملة وإلا كتب هو ذلك ء وذكر 
أيضاً المجالات التي كان يستخدم فيها العلماء الرموز التي يفهم منها 
الدقة والصحة وكدذلك عللامات الترقيم والاايضاح . وعرضن الم لف 
قِ هذا الفصل لقدرة النساخ لاتقان فن الكتابة وطريقتهم في نسخ 
الكتب » وذكر أن من النساخ من تخصص فقط في نسخ عناوين 
أنواع الخط المستعمل في الكتابة في ذلك الزمن ء. ودقة وأهمية كل 
نوع وإجادة الخط إجادة تامة من قبل النساخ وا وميه قات لاتقان 
الكتابة بالخط الدقيق الخطاط اسماعيل المعروف « بالزمكحل » المتوق 
عام 20-010008 الذي كات (ر, يكتب سورة ال خللاص على ارزهة وكتب من 
اللصاحف شيعا كثيراً وخطه في غاية الحسن . » . وبين الآقوال التي 
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قيلت في مدح وذم عدد من أنواع الخط . وكذلك ضرب أمثلة لعدد 
من الساخ الذين لع نسبوطة فائقة في تخ الكتنة» عثل جح 
محمد بن إبراهيم الطاهري الذي و كان يكتب في اليوم الواحد حمس 
كراريس فأكثر »هع وذكر أمثلة للأقوال التي وردت بصدد امتلاك عدد 
من النساخ لثروات كبيرة نتيجة امتهانهم حرفة النساخة وما كان يعود 
عليهم متها من الأموال . كذلك أورد المؤلف عدداً من الأقوال التي 
كانت تذم حرفة النساخة لما تجره على أصحابها من بؤس وألم وشؤم * 
كقول أحد التساخ واسمه أبو حاتم يصف حاله وحال زملاثه : 
إن الوراقة حرفة مذمومة 
حرومة يهشي سها زمن 
إن عشت عشت وليس في اكل 
او ا مت متك ولحفسن. “الى كفن 

كذلك أورد المؤلف نقل عن أمهات كتب التراث الح وس كور 
الأحاديث والروايات التي جاءءت في اللساخ تصف أحوالهم وحيلهم في 
اخحتصار الكتب إذا ملوا نسخهاء وما ذكره العلياء والشيوخ في 
النساتعين الذين يختصرون الكتب فون تكد ذلاف عا بصو عالا ماج 
الفكري العلمي ٠‏ وكيف كان بعض العلماء يضن « بكتبه خشية من 
عدب الشنات نينا .» وجاء أيضاً بعدد من الروايات تقليد بعض 
النساخ لأثئمة وكبار المتطاطين ٠»‏ وتفضيل العلياء والأآدباء نسائعة أحد 
النساخين عن غيرها » مثل]ا يفعل الآن الكتاب والمؤلفون في المفاضلة 
بين ناشر وناشر أو بين مطبعة وأخخرى . وكذلك جاء ذكر بعض العلماء 
الذين كانوا ينسخون كتبهم بأنفسهم كيا كان يفعل ابن الجوزى : 

ومن فصل « جمع الكتب والاحتفال بها » بين المؤلف اهتمام 
المسلمين بالكتاب ومكانته عندهم واهتمامهم الكبير بجمع الكتب 
وتقديرهم لصناعة الكتاب وللمؤ لفين والنساخ الذين كان هم الفضل 
في عملية نشر الكتب في العالم الإسلامي وانتشار المكتبات التي أنشتت 
من أجل حفظ ما كان ينسخ ويقتنى من قبل الملوك والأمراء والعلماء 
وباقي المسلمين » وذكر عددا من المكتبات الإسلامية القديمة التي ذاع 
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صيتها في العالم الإإسلامي وأوريا مثل مكتبة « بيت الحكمة »» في 
بغداد . ومكتبة < دار العلم » في القاهرة ومكتية « القيروان » وغيرها. 
وأعطى المؤلف أمثلة عن اهتمام المسلمين بجمع الكتب وكيف كان 
الحكام يبعثون الرجال لجمع الكتب من المناطق البعيدة جدا مثل)ا فعل 
الحكم المستنصر في الآندلس الذي كان « يبعث رجالا إلى جميع بلاد 
المشرق ليشترواأ له الكتب عند أول ظهورها . » وعدّد ما كان يملكه 
أصحاب المكتبات الخاصة من المسلمين القدامى وما كانت محويه تلك 
المكتبات من الكتب والمخطوطات مثل مكتية الملك المؤيد في اليمن 
توق عام 721 - التي كانت تحتوي على « نحو مائة ألف مجلدة ويحمل 
إليها الكتب التفيسة من كل صوب حتى إنه بذل في نسخه جيدة من 
كتاب الأغاني بخط ياقوت المستعصمى نحو ثتى دينار . » وكذدلك 
بعك و كن نا كات بلقا العلاء من برضابة .وضناية وتديفيع كين فق طرف 
الآمراء ووحكام المسلمين . حيث كان الحكام يمنحون الحبات والأموال 
للعلماء والأدباء على مؤ لفاتهم القيمة مثل ما فعله الملك الأشرف المتوق 
عام 3 ه حينا كافا العلامة الفيروز ابادي المتوق عام 817ه يعذ 
انتهائه من إعداد كتايه المسمى الاصعاد إلى رتبة الالاجتهاد » حيث 
منحه ثلاثة آلاف دينار مكافأة له على عمله هذا . وهذا التشجيع 
المادي وغيره من التشجيع المعنوي الآحر كان له الآثر الكبير في النبضة 
العلمية التي وصلت إليها الحضارة الإسلامية في ذلك الزمن . ثم ذكر 
المؤلف عدداً من الكتب الموضوعة حديثا والتي تخطي وتفي بكثير من 
أخبار الكتب والمكتبات الإسلامية ا ا ا 


وفي الفصل الذي أفرده الم لف للحديث عن « إعارة الكتب » 
أورد القصص والأساليب التى كانت متبعة من قبل بعض المسلمين في 
إعارة الكتب نخاصة أولتك الناية انوا يحبون الكتب حباً كبيرأً ولم تكن 
لدمهم القدرة على شرائها حيث استعانوا في هذا الآمر بالمكتبات التي 
كانت تقوم بإعارة الكتب للقراء مثل المكتبات التي أوقفها بعض الأفراد 
على الاستتخدام العام أو المكتبات التي كانت تصرف عليها الدولة 
والمكتيات الملحقة بقصور بعض الأمراء . وكذلك فا أورده من أن 


معي ا بح تج يله كلية الدعوة الاسلامية (العدد الشالث) 


بعض العلماء جعل من إعارة الكتب وسيلة لعدم شرائها مثليا كات 
يفعل العلامة التحوي المفسر أبو حيان المتوق عام 745 ه حيث كان 
يقول و أنا إذا أردت أي كتاب استعرته من خزائن الأوقاف وإذا أردت 
من أنحد أن عيرق درهماً ما أجد ذلك . » وإعارة الكتب تعتبر الآن 
من الخدمات المهمة العي تقوم مها المكتبات . وقسم الإعارة يعتبر أحد 
الأقسام الأساسية لأي نوع من أنواع المكتبات الحديثة .» وقد عرففه 
المسلمون نحدمة الاعارة وجعلوا لها قوانين تنظمها منذ عدة قروت 2 
نلك قدموا للخدمة المكتبية نموذجا مثالياً في مكتباتهم كان يمكن 
الناس من إعارة الكتب والاستفادة منها » وكان كثير من العلباء يعيروث 
كتبيهم الخاصة للناس .2 وجاءت أحاديثهم وأقوالهم معبرة عن حبهم 
لإعارة ما يملكونه من كتب للناس حتى تعم الفائدة على المجميع ء مثل 
قول حميس بن علي الجوزى : 
0 لأهل العلم فنذولة 

أيدييم مثل يدبي فيها 


مقى أرادوها باه نتحةه 
عارية فليستعيروها 


و 1 ستة الأشياح غفضيها 


وكذلك وردت جلة من الأحاديث عن اداب إعارة الكتب وما 
يجب أن يقوم به المستعير من المحافظة على الكتب وردها في الوقت 
المناسنبه ا الخ . ومن ناحية أخحرى أورد الموّلف كثيراً من 
الروايات عن يعض الذين كانوا يمنعوتث إعارة كتبهم يسبب عدم رد 
المستعيرين لهذه الكتب مما جعلهم يحجبود الكتب عن الناس » ومن 
الأقوال التي جاء بها المؤلف كمثل على ذلك قول حمزة بن ا 
الزيات : و لا تأمنن قارئا علي دفر ولا هالا على حيل . » ونتيجة 
نضا لعفن المشكلات التى كانت تعترض بعض المكتبات يسبب 
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إعارة الكتب كان بعضها لا يعير الكتب خارج المكتبة » مشل مكتية 
الحكمة بنيساربور وكذلك كانت تفعل المكتبة المحمودية . 


وفي فصل « حرق الكتب » أورد المؤلف عدداً من الشواهد التي 
كانت تُمكى عن حوادث حرق الكتب نتيجة حرق الباني والمساكن . 
وذكر دا شد العلياء الذين 50 كتبهم وكيف أصابتهم الحسرة 
والألم من جراء فقدهم لكتبهم ومن الأمثلة التي أوردها المؤلف ء 
العلامة محمد بن علي المادراني المتوفى عام 345 . والعلامة عمر بن 
ا حسين ال خرقي المتوق عام 334 . والعلامة أبو حفص عمر بن علي 
الملقن المتوق عام 804 والذي سبب له حرق كتبه ذهولا عقليا وخللا 
في المخ ام الخ . كذلك أورد الكاتب ما تعرض له كثير من العلياء 
من مصادرة لكتبهم وحرقها مثل الإمام ابن حزم ء والفقيه عبد 
السلام بن عبد الوهاب بن عبد القادر الجيلاني الذي أعبم بالفلسفة 
والسحر فاحرقت كتبه . وهناك أيضاً بعض الحكايات التي قام فيها 
بعضض العلياء أو الأدباء أو غيرهم بإحراق كتبهم أو إتلافها بأنفسهم ٠‏ 
مثليا فعل الصوفي أحمد بن أبي ا حواري الذي أغرق كتبه في البحر. 
وغير ذلك من الروايات والقضضن عن المؤايدين الاتلاف الكتب 
والمعارضين لذلك . ومن المعروق - كا ذكر الكتاب ‏ أن أشهر من 
حرق كتبه من الأدباء هو الأديب أبو حيان التوحيدي . 


أما في موضوع « شغفهم بمطالعة الكتب » فقد ذكر المؤلف أن 
شغف المسلمين بمطالعة !ا لكتب وقراءتها كان نموذجاً آخر من تماذج 
تقديرهم للكتب والحرص عليها » وكذلك حرص العلياء المسلمين 
الشديد على مطالعة الكتب وعدم تركها حتى أثناء المرضص . وجاء 
بأمتلة لعدد من العليماء الذين اشتهروا بحيهم للمطالعة والقراءة » مثل 
الحاحظ ء والفتح بن نحاقان » والخنطيب اللبغدادي - الذي يروى عنه 
أنه كان يمشي وفي يده كتاب يطالعه ء» والحسن اللؤلؤي ٠»‏ وعلي بن 
ا حهم وغيرهم . 


وف موضوع و شخفهم بالتأليف ومنبجهم في البحث » بين 


مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالمث) 


عر رض كتاب 


المؤلف الاهتمام الذي كأن يوليه 
فيها حتى الرمق الأخير من الحياة » وكيف شغلت مسائل العلوم 
والتفكير فيها العلماء عن الشعور يمن حوشم .ثم تحدث عن منيج 
علاء المسلمين في البحث والطرق التي كان العللماء يتبعونبها في 
التأليف » وأشار إلى ما كتبه أحد المستشرقين في موضوع متهاج البحث 
عر المي وهو كتاب متاهج العلماء المسلمين في البحث العلمي ٠‏ 


المسلمول قي بانيعه تنيهم راسد 


وذكر المؤلف أن موضوع البحث ومناهجه 000 ارد ل 
يستوف حقه بالبحث في الوقت الحاضر . وعلق على كتاب المستشرق 
المذكور بقوله بأنه م يوف الموضوع حقه وم يستشف هذ! المستشرق 
طبيعة البحث الإسلامي كمنبيج خاص بالإسلام . 


زآفرة لق لفت قصل عن سوقه الكتيه» » وكيف كان كثير من 
موضوع انتحال ال مو لفات ونسبتها إلى غير مؤلفيها ى) يحدث الآن من 
تزوير للكتب من طرف بعض الناشرين . وأورد عددا من الحكايات 
الي توضح عملية السرقة ونسبة الكتب إلى غير أصحابها المتقيقييت ) 
وضرب أمثلة للعديد من الكتب المنتحلة وأسيهاء من انتحلها ونسيها 


أما الفصل الأخير من هذا 
بتأليف اكب ١‏ ولك بي قن ورت الالتانعد ‏ بالت لكب 
وحالهم في الكتابة . وجاء بما قاله العلماء عن الأوقات التي يستحب 
فيها التأليف والكتابة عن غيرها من الأوقات مثل قول ابن جماعة 
« أجود الأوقات للحفظ الأسحار وللبحث الأبكار وللكتاية وسط التهار 
وللمطالعة والمذاكرة الليل م ء» وكيف كان العلماء المسلمون يقسمون 
وقتهم مثل الامام الشافعي الذي كان « يمزيء الليل ثلاثة أجزاء » 
الثلث الأول للكتب والثشاتي يصلي والشالث ينام 4ع وأورد بعض 


القصص والروايات عن بعضصضن عادات العلياء ف الكتابة والتأليف وما 
له علاقة بذك . 


الكتاب فقد كات موضعه ب« شغفهم 


00 


خحاتمة : 

وكا ذكرت في بداية حديثي عن هذا الكتاب . من أنه يسد نقصاً كبيراً وفراغاً 
يعاني منه تاريخ الكتاب العربي والإإسلامي 3 أنه كان بإمكان المؤلف أن يوسع في 
هذا الكغاني ومطته كتير من المعلومات عن حركة نشر الكتب وطرق النشر وأساليبه 
من العصور الإسلامية المختلفة » ويعقد مقارنة بين المسلمين القدامى والمحدثين من 
ناحية الاهتمام بالكتاب والكتابة وتقدير العلم والثقافة الأمر الذي رفع المسلمين في 
ذلك الوقت إلى قمة المجد العلمى والحضاري ٠.‏ وما يعانيه المسلمون الآن من تحخلف 
على كل المستويات ونخاصة المستوى العلمي . كذلك يمكن أن يعقد مقارئة بين 
الأعياد العيرة بك الكدك الى نييكها اللسلسوق القلنافي :وال وسيدت إلى اللذين + 
#والتكهن: اللتحوت تجاليا ف جناعة الحجات العري والاسلدض عل الرضيحن وسرة 
المطابع الحديثة في هذا الوقت . وهذا ما نرجو أن يضيفه المؤلف الاستاذ عبد الله 
الحبشي في المرة القادمة سواء في طبعة جديدة مزيدة لهذا الكتاب أو في مؤلف آخر . 
ونرجو أن يكون هذا الكتاب حافزاً وخطوة أولى لكثير من الموْ رخين والمهتمين 
بالكتاب العربي والإسلامي لتقديم المزيد من الأعمال التي تتناول بالدراسة والبحث 
تطور الكتاب العربي والإاسلامي عبر العصور ٠»‏ مما يثري المكتبة العربية والاسلامية 
ويسد الفراغ الذي تعاتيه في هذا الجانب مقارنة للا بالمكتيات العالمية الأآخرى . وهذا 
العمل يعتبر مرجعاً مهما للمتخصصين في تاريخ الكتب والمكتبات وكذلك تاريخ 
الحركة الثقافية في الوطن العربي والعالم اللإسلامي ٠‏ ونسأل الله التوفيق . 

مفتاح محمد دياب 


رطس مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


حص77|صصطى3مشرْرز(ز(7337173111/ح/1طعدا131اه17171//717001016010٠:٠737رس1مر7‎ 


نضوص متر ممه 
001-10711717 را نم ) | 


«511112115 11105111» 
1 اطان 51 4101501115 <11151لخ 11011 ) 


بط مفصعء 0 معط لعو أفصقء 1 
معرع ع ١‏ 34 5ك نمو ععط مم8 ل 1 


2 عتسنتل[ه 17 


0011 1137م رالاكرم 115[ ران 
> 12 وا لله 00 0111 


5 يس 

اعند سس حجولر تمس 
برس اه لسوت 1 
بعَاسَاتنت كهتمد يه 

الجشزء الناييت 


تحر عرما لز 
ا بن دمنلي ا 


الإأهداء 


إلى عزيزي 5 
أو عفتيت مللر 
إعترافاً بالصداقة اللحقة 


الهوامشش الموضوعة بين حاصرتيت [ ع إضافات من صتم الدكتور سترت أحد مترجمي الكتاب من 
الألمانية إلى الإنجليزية . وباقى الطهوامش بكولد تسيهر نفسه ٠‏ 

ملعت لوقه يجي و د عد .هي ين علد لمعم الا وا 

د سلك د و كر مسر للا و الا ل ا 5 ال ممبجج 
الل ساد - لمر ارا بد إل اللؤالف ون دك سس شاي كان يفوك لاح مرا 11 1 
عد تر ان كان لا اج بسي وم مدق بكم اد ويه 1 7 0 

حا ا كن ووس ام مولن د عرو ا 00 
لمن التوضيح هذا وفي أي موضوع هو . وبند واي كتنيك أ ناضية ف اصول الفعه لعناين الصريمة 2 
الأمر الذي أرهقني في تخريج نصوصه . 

وهو فضلا عن ذلك يرجع إلى طبعات قدية نافدة اصطرتتي إلى رد تلك الاحالات إلى مواطتها في 
طبقات أخخرى معداولة ‏ إل إذا أعيتني الحيلة فابقى على ما ذكر ٠‏ 

سا ا ل ل 
ا ا لي ل 
كعاب أي المحاسن هذا ؟ 

المصادر غير العربية أبقيت على الإحالات إليها كما هي ٠‏ 

١ق‏ ال ع إلى لطر حل افطل ونا اتات مل يوه كله ١‏ اللاتوراييا الجا 

التصلية على النبي زيادة من عنديى ٠.‏ 
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ممهيد 
ينقلنا الجرء الغاني من كتاب ( دراسات محمدية  )‏ وإلى حدٌ ما - إلى غمرة 
العوامل الشعبية والدينية ذات الأهمية البالغة في التطور التاريخي للإسلام . 


والجزء الأكبر من الدراسات التالية يظهر في هذا الجزء لأول مرة . باستثناء 
بضعح دراسات سبق نشرهاء مشل : « تعظيم الأولياء في الاأسلام اه ممعمععوء 1 
صة!؟] مذ وتاصتد5 ماء والي كانت في الأصل مقالة كتيتها بالفرنسية حت عنوات : 
) قصة لدت كز دع1 ععك فعاتصتد5 5ع عأآنء ع[ ) 
وقد نشرت أولل 2 اد تاريخ الأديان : ,11 رعصمزلعناء1 خلدا ععزهغعتط"! ع0 عنادع ]1 
257-351 .طط وقد ضمت إلى هذا الكتاب في شكل منقح كليا . 
وبصرف النظر عن كثير من الحخدف ء فإن بعض المواضع قد زوّدت بمواد أكثر 

شمولا . بينها كانت المواضع الأخرى جديدة إلى حذّ كبير . 

والذيل رقم (2 ) هو بعينه المقالة التي نشرتبها في المجلة الآنفة الذكر , 51/111 
9 7 180 2 , <17ط تهت عنوات : ( 11112 2 عممك ومعصوة ام قطء دعع تزع11 11 
مصوالدة” 1 عل عوبطاعذاء: ) وقد شرع ف طبع هذا الجزء مع صدور القسم الثاني من 
كتاب فلهاوزت در أعطع ورا لمن معجداءا5الأمر الذي لم ير لي الأانتفاع بنتائج 
ذلك الكتاب لاسيها في الفصول الأولى من دراسة «الحديث ». وفي هذا المقام أود أن 
أشي إلى أن الصفحة (70 ) من كتاب فلهاوزن ذات صلة بالصفحتين (26 )2 
(27)من الحزء الثاني من فهرست برلين الشامل الذي وضعه القغثرت اعد بلطف الذي 
يمكن أن يعد بحقٍ أكبر ذخيرة للتاريخ الأدبي للحديث النبوي » وهذا لم يتوفر لي إلا 
قبل تسليم المخطوط بوقت قليل » أي في اللحظة الآخيرة . 

أما عن المخطوطات التي رجعت إليها عند كتابة و ونايباف بايا 

كتاب السير الكبير ع للشيباي . مع شرح للسرخسي . ( محطوط ليدد) 
فارئر رقم 3 . ولكن لسوء الحظ لا يمكن التعرف عل أصل الكتاب من الشرح 
الموضوع عليه في المخطوطة المذكورة . والجال نفسه مع مخطوطة فيينا0!! . 


(3)1 كعاب السير الكيير مع شرح السرخسي . نشر في حيدر آباد سنة 1335 - 1336 ه ] . 
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كتاس الكفاية في معرفة علوم الرواية للخطيب البغدادي . ( مخطوط 
ليدن ) فارنر رقم 353. 

لتق للكت لحري فلار ا ا عد لمن با رتو عابس رقن 
2 

أدب القاضي لأبي بكر ابن الخصاف . ( مخطوط ليدن ) فاريز رقم 2*1550. 

كتاب القصّاص والمذكرين لابن الجوزي . مخطوط . المجموعة السابقة رقم 
0008 

أسانيد المحدثين2© . ( لمخطوط ليدن ). أمين رقم 39 ( لاندبرج ٠.‏ 
فهرست . ص 13). 

والمخطوطات التالية موجودة ضمن جموعة مخطوطات الرفاعية بمكتبة جامعة 
لايبزج : 

- تقريب النووي ( وهو تقريب لمقدمة ابن الصلاح ) والمسائل المأثورة 
( وكلتاهما ضمن مجلد واحد . . © . 8 رقم 9189 . 

رحلة عبد الغني النابلسي » المسماة بالحقيقة والمجاز في رحلة الشام ومصر 
والحجاز ( رقم 2362 ) . 

الكواكب الدرّية للمناوي . رقم (141 ). 


(2)[ نشر بحيدر اباد سنة 1357 ه] . 
»* ( ونشر مؤ خخراً بتحقيق الدكتور أحمد عمر هاشم . بيروت ء دار الكتاب العربي 1984م ) . 

(3) [نشر في مصر سنة 1326ه] . 

* ( وطبع سنة 1966 بالقاهرة وقام على تصحيحه وضبطه محمد زهري النجار ) . 

(4) [ انظراء يروكلمان : تاريخ الآأدب العربي (259/3) . تحقيق عبد الحليم النجار . المطبعة العربية ] . 

(5) * ( نشر سنة 1971 يتحقيق د. مارلين سوارتز . المكتبة الشرقية ٠‏ بيروت ) . 

. ) يبدو أن مؤلفه مجهول . ول يعزه جولد تسيهر لأحد‎ (  )6( 

(7) [ نشر بالقاهرة سنة 1307 ه . وترجمه إلى الفرنسية م . مارسيه . ونشره بالمجلة الاسيوية 6ل سلسلة 
(9) . المسجلد (16) . صن ( 315 - 346 - 478 - 1) لسنة 1900 . والمجلد (17) ص (١‏ - 101 
149 195 - 232 . 232 - 524 - 539 ) لسنة 1901 . والمجلد (18) ص (61 - 146 ) لسنة 1901 . 
وكتاب المسائل المأثورة نشر بالقاهرة سنة 1352 ه ] . 

(8) [انظرء بروكلمان : تاريخ الأدب العربي (457/2) بالألمانية » وملحفه ( 474/2 ) . والكتاب نشر 
بالقاهرة سنة 1324 ه ] . 

(9) [ انظرء بروكلمان : تاريخ الأدب العربي ( 394/2 ) بالألمانية » وملحقه ( 417/2 ) ] . 

م6.05 6تتتسسشصص سس سي سس مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


طبقات الأبرار للبقاعي . أرقام ( 234 - 237 ). 

ابتغاء القربة باللباس والصحية » لأبي الفتح العوفي . رقم (185). 

أمَا المخطوطات التي رجعت إليها بشكل لا يكاد يذكرء» فقد اكتفيت بذكرها 
في هوامش الكتاب . وأنًا كتب الحديث التي نقلت عنها ء فإليك بياناً بمكان طبعها 
وتارنحه : ١‏ 

اليخاري مع شرح القسطلاني ء بولاف 1285 ها. في عشرة أجزاء . 

مسلم مع شرح النووي » القاهرة ع 1284 ه . في أربعة أجزاء 1 

أبوداوود » القاهرة »ع 1280 ه. في جرثين . 

النسائى ‏ طبعة حجرية » 1282 ه. في جزئين . 

العرمذي 0 يولاق » 1292 ه. في جزئين . 

ابن ماجة ء طبعة حجرية » دهي . 1282 ه. 

الموطأً مع شرح الزرقاني » القاهرة ٠‏ 1279 - 1280 ه . في أربعة أجزاء . 

تنقيح الموطأً لمحمد بن الحسن الشيباني مع شرح عبد المي » طبعة حجرية 
لكهنوء . 1297 ه. 

سنن الدارمي . طبعة حجرية » كاونبور . 1293 ه. 

- مصابيح السنة للبغوي ». القاهرة . 1294 ه . في جزثين . 

وأما الكتب التي انقل عنها من حين لآخر ء» فهي : 

حياة الحيوات للدميري » الطيعة التى نشرت عقب طبعة بولاف » 1284 هد 

د فوا الوفيات اللكبي الطبعة الى نشرت عقب طبعة بولاق » 1299ه. 


تاريخ الخلفاء للسيوطى 3 الطبعة التي نشرت عقب طبعة القاهرة 


م 


م 


5 هء وببامشه كتاب تاريخ الأولى للحسن العباسي . 

كيا أود أن أغتنم هذه الفرصة لكي أتوجه بالشكر للأصدقاء والزملاء وإدارات 
المكتبات لتمكينهم إياي من النظر في المصادر الأدبية » ومظان حفن العم الى بغر 
على العثور عليها . وإنني لمدين بالشكر للسيد فولرس ورع1آه0/ مدير مكتبة « ولي 
السهد » بالقاهرة الذي كان يميل لدعم الكتاب حيث أمدني يبضعة نصوص 
ومقتطفات من مخطوطات المكتبة التي يديرها . 


اجنتس جولد زمهر يوليه 1890 م . 


نصوص 0ت 


نك د11 عط1 أه اسع سدماء +10 عطلا دث 


الحديث والسنة 
1 
0 الحديث لفظه تعنى « الحكاية » أو «الخبر» ؛ وليس هو الخبر الذي بين 
معتنقى العقيدة الواحدة فحسب ء بل يراد به كذلك المعلومات أو المعارف التاريخية 
سواء أكانت دنيوية آم دينية » وسواء أكانت من الماضي اليعيد أو من الوقائع أو 
الأحداث المتأخرة090 , 


يقول أبو هريرة : ألا أعللكم بيحدث من حديثكم سعشر الأنصار )“2110 ثم 
يخبرهم قصة من سلسلة أحداث فتح مكة ء وكان يرمى من وراء ذلك أن يقوي 
إحساسهم بالتآلف . وذلك لأن العرب الوثنيين أو المشركين العرب اعتادوا أن يتغنوا 
ويفتخروا بقصص أيامهم . 


ومن سياق الأساطير والخرافات ججعلت لفظة ( حديث ) لموضوعات 
القتصص2122, ومن ثم كان قولحم : « يصبح حديثاً » بمعنى يصير مثلا أو مشعلا 
تحمتذيه الأجيال القادمة2©23 » ومنذ فترة مبكرة ظل الاستعمال اللغوي هذه الكلمة 


(10) وتعنى الأحاديث في الاستعمال القديم ايضاً : « قصص من ماضي القبائل » . ومن ذلك قوهم : 
«ومن الحديث مهالك وخلود» (أبي بن هريم. حاشية على الحادرة . نشر انجلمان ص13-12 ) 
وفي معلقة زهير : وما الحرب الا ما علمتم وذقتم وما هو عنها بالحديث المرجم ولمعرقة المزيد عن كلمة 
( مرجم ) قاون بما جاء في تاريخ الطيري ( 2179/5 ,4 ) مشل : (رجماً بالظنون ) ء وقارن ب : 
حكايات من الأاحدات اليومية ل . ومص]آ ( 40لرة - 2 ) . (1/50) . 

(11) البلاذري : فتوح البلدان ص 52 . دار الكتب العلمية » بيروت »ء لينان » 1977 م . 

(12) سارو تطوعة ناعم أممأولط مااع صع 222 ١‏ [ ج 1ءليدن 1868م ]ء نشره دي جويه ص 112-02 : 
و من أحاديث العرب ومن أشعارها » . انظرء ياقوت : معسجم الآدباء (899-898/4) : « ومن أحاديث أهل 
اليمن »© . 

(13) لمعرفة المزيد عن قوهم وصار حدياً » انظر الأغاني ( 47/14 ) أو « أحدوثة » المصدر نفسه. 
(150/21 ع . والمعنيان مجموعات في بيت لأبي كلدة ‏ ذكره أبو فرج في الأغاني ( 120/10 - 122 ) : 

ولا تصبحوا أحدوثة مثل قائل بهديضرب الشل من يتمثل 

ا تك حي تك لق كلية الدعوة الاسلامية (العدد التالمث)» 


مقصورا في الدوائر الدينية على نوع معين من الخبر والحكاية دون أن تنقل من سياقها 
العام (14) ّ 
3 أن 


ويقول عبدالله بن مسعود : ( إن أحسن الحديث كتاب الله » وأحسن 
05 هدى محمد 294. ويبدو أن هذه العبارة التي تلقاها جمهور المؤمتين بنع 
من الرضا وقاموا بنشرها على مدى عريض قد نسبت لمحمد نفسه لقوله حاضا على 
التكتل : « إن أحسن الحديث كتاب الله تبارك وتعالى » قد أفلح من زينه الله في 
قلبه » وأدخله في الإسلام بعد الكفر » وانختاره على ما سواه من أحاديث الناس » إنه 
اتحيين للك نظ وا فلي 1077 


ولا كان كتاب الله كن الأ خسن تحدينا ؟ 3 وخوفاً من التناقض مع المفهوم 
العام لكلمة ( حديث ) . ولأن القرآن أعلى المصادر الشرعية قصرت لفظة ( حديث ) 
على أقوال الرسول ٠.‏ إما بمبادرته الخاصة بالكلام » أو إجابته على سؤّ ال . 


يقول أبو هريرة : «وقلت : يا رسول الله من أسعد الناس بشفاعتك يوم 


(14) القصص الماخوذة من تاريخ دنيويٌ ( أي لا صلة له بالموضوعات الدينية » تسمّى عادة أخبارا 

كقول ابن قتيبة في ( الشعر والشعراء ) : ورواة الحديث والأخخبار » ص 4 . يتحقيق ريتر شوزن . 
ول طحة دي حريه عن :3 + امن المتحيل الالقطة و اخبار وهنا ع عكر كلام ياوا المضارة كم 
رواة المحديث ' 1 
* (وقول ابن قتيبة كما في مقدمة (الشعر والشعراء) 8/1 . الطبعه البابعدة؛ دار الثقافة بيروت 
060 : و ولعلك تظن رحمك الله أنه يجب على من ألّف مشل كتابنا هذا الآ يدع شاعرا قديما ولا 
حدقا إل ذكره ودّلّك عليه . وتقدر أن يكون الشعراء بمنزلة رواة الحديث والأخبار والملوك 
والأشراف ... »# ). 

(5) هذى ء ومُدَى . لفظتان مرادقتان للسمة . واحياناً تحلان حلّها . أنظر سئن أبي داود ( كتاب 
الصوم . باب قدر مسيرة ما يفطر قيه ) . 

(16) البخاري ( كتاب الاعتصام باب الاقتداء بسئن رسول الله ) . 
عه (الاحظ إببامه القارىء بقوله : يقول عبد الله بن مسعودء ف حين أن القائل هو رسول الله 5 » 
لآن قول عبد الله بن مسعود وإن كان موقوفاً إلا أنه في حكم الرفع ثم إن اعراضه عن ايراد المرفوع 
والاقتصار على الموقوف ضرب من التدليس . انظر تفصيل الموضوع في تعليقاتنا اللاحقة ) . 

(17) ابن هشام : السيرة التبوية ( 146/2 ) . ط (3)ء تحقيق السقا والأآبياري وشلبي . 1971م . كذا 
كان في أول الأمر. ثم تبين بعد أيام من ذلك أن تسمية القران بالحديث أمر غير مرغوب فيه 
فاستبدلت عيارة وأحسن الحديث » ب « أحسن الكلام ٠‏ ء انظ ل أبن عاق ؤباي اعناب 
البد ع والحدل ) . 


ا م يت 30 


القيامة ؟ فقال : لقد ظننت يا أبا هريرة أن لا يسألبى عن هذا الحديث أحد أولى منك 
لما رأيت من حرصك على الحديث . أسعد الناس بشفاعتي يوم القيامة من قال : لا 
إله إلا الله خالصا من قبل نفسه229؟, 
: وردد الصحابة الأتقياء أقوال النبي الغامضة ف وقار واحترام * وحاولوا حفظ 

كل شيء قاله النبي لأجل تهذيب الجماعة الإسلامية وإرشادها » وكل ما أمر به على 
0 العام لاعن عرقها يتصل جمارة الا الدينية 03 أي نظام الحياة 

وعندما قاد:؟ الات 000 المتتالية الى بلدان بعيدة نقلوا تلك الأحاديث 
النبوية 31 ا الذين , سيرم 0 . وبعد مويت 0 أضافوا كثيراً من 
روك خم اشرافا النبي » وعدت 00 الأسلامي ١‏ 8 

والصحابة هم الذين كونوا المادة الأولية للأحاديث التي تزايدت بسرعة خلال 
الأجيال اللاحقة بسبب العوامل التي ستوضح في الآبواب التالية . 

وفي غيبة الدليل الأصيل عدون من ضدوروت التهدون احعيان أى مره المراء 
الحديث هوالمادة الأصلية القديمة .» أو حتى أي منها ينسب إلى الأجيال التى جاءت 
بعد موت النبي . ْ 

والمعرقة الشخصية الدقيقة مبذه الكمية المهولة من الأحاديث والتي ضمنث: إن 
بعضها في جوامع صنفت بعناية تغري بالحذر والشك لا بالثقة والتفاؤ ل . 


ونعحن فق هذا المقام ل مكنا الوثوق قِ هذه الأحاديت بالعلدن هيه الذي فعله 
دوزي بالنسبة لجزء كبير منها19؟ . ولكن - إلى حد بعيد ‏ يمكن أن نَعْدّ الجزء الأكبر 


* (نصٌ ابن ماجة الذي أحال إليه هو : عن عبد الله بن مسعود أن رسول الله وق قال : غاهما 
إثنتان : الكلام والحدى فأحن الكلام كلام الله وأحسن اطدى هدى محمد .2.0 ). 

(18) البخاري ( كتاب الرقائى . باب صفة الخحنة والثار ) . 

(19) يقول دوزي : 
عقت ) مماعنلهع هآ كصهل ععسمظ دعم دككهمر 5 36 لز اأأنان 85م 1م رككلته زناه عمصمماء” مر عل - 


م 


من تلك الأحاديث على أنه نتيجة لتطور الاسلام الديني والتاريخي والاجتماعى نخللال 
القرنين الأول والثاني الهشجريين . 

والحديثت ل" ينفع وثيقة لتاريخ الاسللام في مراحل نشأته الأولى 3 ولكنه مكن 
أن تكد إن حد نا زتسكاسا للدزغات إلى ظهرك في اللشاعة اثناء الراحل» التاصيجة 
من تطوره . 


وهو عرب أى الحديث - دليلً غير ذي قيمة لتطور الاسلام في سنيه الأولى 
التى كان يكوّن فيها نفسه في وحدة كاملة منظمة من القوة المؤثرة الفعالة . 

وهنا تكمن القيمة الحقيقية لدراسة الحديث وتقديرها ء وإنها ذات أهمية بالغة 
لفهم الإسلام وفي أيّ من أطواره البارزة صحبته مراحل متعاقية في وضع الحديث 3 


02 
يتكون كل حديث من جزئين . الدزء الأول وهو سلسلة الرواة الذين يتناقلونه 
عن بعضهم من مصدره إلى ار راو فيهم ٠‏ على أساس عدالة كل واحد متهم : 
وتعرف هذه السلسلة يسند الحديث أو اسناده2200 والخزء الثاني هو ( متن الحديث ). 


ةا مل غمه) عممعصمه علك 'نو كتهص (كعومطكء دعل علمرغم عدنطهم هآ عل عالنددعة ماع) 
11 ترق جاع[ 8 عل متهم 13 كلاعنا1180 كندام دع[ كعدان نخ امت ع1 وععمة "ل ) كعتان تاصء طالاج 
ألدن دعومطكء ع0 غصة1 ابرع بسن عد كلذ روع 1215116 صمد كعتامقم ومع وموك رعنان أ لمملعقءة ألدتو 
.يا ومصوءع7 _عسختصصة !15" !1 عل عرتماستط'! عند تدكوظ دع غ512 الله لاوقء مد «رعكتاج لمصدعة خمعء بحتهل 
14م الا دنا 
(20) من المهم جداً معرفة طبيعة الإسناد أو معرفة الفوارق التي وضعها علياء مصطلح الحديث وعبروا 
عنها بشكل اصطلاحي ستنبط في غاية الإاحكام . وهي معرفة مفيدة حتي لأغراضص النقد الحديث . 
ومناقشة هذه الفوارق والمصطلحات هنا يؤدي إلى نوع من التكرار غير الضروري » لذلك نكتفي 
هنا بعرض ما كتب سابقا في هذا الموضو ع حسب الترئيب الرمني ْ 
أ ب أ #ساطعقلد5 .1ط - 11) 
نه معودولعء عط كه عولع [لمصع1 جنات انغ عععدننده5 لتسماماعه مروعع عصم عبط سرامم » 
عطا نمع عمتطدك عن©ط» 2 ©) 142 - 60 بحرم (18562) تا كل خرل رد ممتقاتاموء1 تاعباط 
مات تتنتطة لاسا رعل عغطء تطعوء ن) الات عمأالع8 صععطكء لطع5ع 63 ععطذ من مسسعتويزع واع.1 
)1 ععوم .22 .م.1884 ,عأعطاعطآ _ عتعهتمعط 1 معطعدام 


لاء5 .1 .ل5ع1 (2) 
.70-72 .صم ,(1580 , 130589 كصة ,رمملده.آ) ممذ اك 1ه طعتقط عط 1 


ا يي 203/0 


وهو نص الكلام المنقول . ويمكن ملاحظة أن كلمة ( معن )220 لفظة جاهلية » ولم 
به سور عرس ع 2 00 النص 


بالكتابة !22 , فهي نُشَيَّه تارة 0 0-0 عارك الغامضة . أو بكتابة القر 


عع طعت .2 .1 (3) 
639-46 برع صه16ل12 .5.1 ,(1885 صمل ده .آ) منهاكا 1ه 1101ل 


اعمط .1 (4) 
لجرت 1 1ل ع1 لعل ع عاك تدر - ل 1815 كك ناك[ وزل رعط تا طق اهقلطف دالا أ 12> و0 2 امع ستدمت 


885 بمعلاع.] عع ممع شقاعط أوطاء م اأقطء 215511 
ولا جد القارىء قيمة كبيرة في هذه الكتابات عن الاستنادء لأا لم تخصص في الأصل هذا الغرض . 
وأمًا الكتابات ذات الأهمية الآأساسية في موضوعنا فهي : 
عسات عبر بح قرع و والي تعد أو لباتعامل علض تع اليفك با اطي 5١‏ 
5< 8ك شل ,كلع تدم م00 5 لإلاعلة/18 عن ورمكتله وأجعمصعمج1 ./1 العاف وه جععول8 - 


220 - 199 ,74 - 53 .مم 0 


, لنط] ,رعسقصص بكسلا عطا عمفتد ولممعهة2 أو أمماأقتط وحمل عد اميد جه ساعاعه معطا مث -طا 


1 - 29,378 - 7.303 
1-7 .صم ,(1856) ,36 ,2002110 , معطوست عل أعغط سعوع و عصهون 1ل ه12 عقل ععط1] - 


.صم .(1865) 111 ,لممتصصحطه 84 وعل عرطاعا لمن مغطع.] ,«سفمسياك 1012» كنوك كتلط -ل 


1 211 - 1 


ندل مسسمنلك15 (6) 
04 - 476 .صم ب(1875 مبقصصعل/ا) رمع تلقطء مصعك ععغدتنآ متسعاعه وعل ماأعتاع5عع 1ن اتات 


480 بج رمصنع'1' لقصةآ 0 
( وفي الصفحات المشار إليها اشارة إلى الأحاديث التي تنز ع الى اتهاه معين ) 
رعرع ككل حده؟ امععكللث (7) 
دع تاهقطء معل جع عورا وتمعتعه وعك عاك تطعوعع 1 تأ أنان 
480 ل قصطعع1 لهذا ص0 . 504 
زترمسع عد 1لا عل نددة (8) 
.مم (1883) 6 أمو2 ,11/7 ,811-17 1رة1د1 برعل دهملا متصمعع1 وعل 3غ معع مدل _زلط مدع أل 


- 474 .مم( 5 , تجصصعالا ), 


متام عه عط كه , 65 - 36 
1 بمععتعطعوع0 علاع موك ]1٠7‏ بقضز] كمه قممتك 8ه عامععم م عطغ عه غمء تحرو [اعبدعء10 


[58 -33.صم 
(21) ومن معاني كلمة ( مثن ) أنها تطلق على جزء من جسم الإنسان ء وهذا لا يعني 0 
(22) كآن تشبه بالوحي . وهذا حرمد كرا فى عع التيهاة: كقزل كير 153 , 5 ) طبعة لاتديرج ص - 


504 اا مننغءغميطسهسمس ‏ يمجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


زمن 5 ى »ع وهلم ل 1 
ى) تشيه بالوشم*©2 ٠»‏ وبالتقوش البالية 


الخ . 


4 بيت (3) . أو أن تشبه بالوحى - بضم 
فشر يالكحاية . 


»* ( آلييت المعتى من قصيدة زهير هو : 
لمن طلل كالوحى عافٍ منا 
والبيت المعنى من معلقة لبيد هو : 
فمداقع الرّيان نحرَّى رسمها 
قال ررقي اتيس .د <الكمايية. 
القبيل قول المرار بن منقد ( المفضليات 
وترى مهنبا 1 


زله 


رسوما قد عفت 


(23) وثمة شواهد أخرى في كتاب سيجموند فرتكل 1 
[ 15856 , صعةاع.آ , معطعوتط 
وقازنت ذلك باضافاتي في الجزء الأول ص (111) . 
شعر الحدليين : آياتها عفر . وعند فلهاوزت 
ز البيت المقصود هنا لأي صخر الذي كيا في الأغاني 
الحلجحيان بئات اليش دار عرفتها 
وفي شرح المذليين للسكري : 
(224) أنظر المفضليات ص 105 . 
ومعلقة طرفة . بيت (1) 
زهم بيته 2 . ديوات زهي ٠.‏ 
لانديرج )2 . ديوان عنترة . قصيدة (27) بيت (1) . 
١ »*‏ البيت المقصود في المفضليا 
لمن الديار بتولعمع قيبوسرن 
أمست عبممستن الرياح مقيلة 
وآمًا قول طرقة فهو : 


تمحقيق شاكر وهاروت 


00 أكا ير 3 < 


وقال التبريزي < 
. تحقيق شاكر وهاروت . 


: آياتها سفراء وق الأغاتي 


. المتتخل ٠.‏ ياقوت ( 414/1 ) » 


قصيدة (15) بيت (3) أو( صفحة رقم 166 بيت (3) من 


ت هو البيت الثاني من قول عبد الله بن 


225( 


على السيوف القديمة والأغماد 


الواو وكسر المهملة ‏ كا في معلقة لبيد بيس )2 والذي 


فعاقله 


الوحئىّ جم وحى وهو الكتاب . ومن هدا 
ط(3) ص 89): 


د تاك 


وك ددا ] برح رن بجحل مرك 1 بعطعة قحصو2 عنادط 


ملاحظة رقم (1) . وقد يذكر أحدهم ما جاء قي 
1 إياعها سطر . 
. أخخيار أي صخر الهذلي ونسبه ) وهوقوله : 


وألحرى 


ديوان الحذليين للسكري ( 1249/3 ) ٠‏ 
طبعة 


2 وشرح 


كالوشم رجع قِ اليد المتكوسن 


خولة اطلال بيرقة تهيمد تلوح كياقي الوشم في ظاهر اليد 
وقول المتدخل وهو مالك بن عور كما جاء في شعر المذليين : 
تعرف المنزل بالأشيل كالوشم في العصم ل يجغثل 
ومن ذلك قوله أيضا : 
كوشم الملعصم اتتشفال فلات تواشرة: يوشم مستخصشاط 
253235 


تنصوص لا 0 


وهذا زهي يصما الأطلال ذات مرة بأعها الرقش على الرق بال 7 
)226 


كما في شرح اشعار الحذليين للسكري ( 1266/3 ) . 
وفي ديوان لبيد : 

فكأن معروفا الديار بقادم فبراق غَول قالرجام 
وفي معلقه زهير : 

ودار لما بالرقمتين كأنبا 


وشوم 


مراجيع وشم في نواشر محص م 


وفٍ ديوانه : 

يلحسن كتا عي بدا فتة ترَججع قُِ ستتا مت حنهيا الوشَومٌ 
وفي ديوات عنترة : ش 

ألا ايا دار عبلة بالطوي كرجم الوشم في كف الهدي) 


(25) اتظر شواهد ذلك في : ديوان طرفة » وقارن بالأغاني ( 121/2 ) . 
(#) ( يعني قول طرفة : 


أتعرف رسم الدار قفراً منازله كجفن اليمان زنحرف الوشّيّ مائلّه 
وقول حنين الخيري كما في الأغاتي : 
يلوح | كلا تلوح عسل جفون الصيقل الخلل 


(26) قارن بقول طرفة : 
كسطور الرف رقشه 
وي المفضليات : كيا رقش العنوان ف الرق كاتنتب . 
وقارن بما ورد في الآغاني من شعر المتأخرين (75/2) . 
* ( وأول قول طرقة : 
أضجاك اللربخ أم قدَمه أم رماد 


دارس حممةهة 


وما في المفضليات هو عجز بيت للا خنس بن شهاب التغلبي » وصدره : 

لأنهة: حنطان ييحن محوقة سمطا ل 

ربمق جا ورد فق الأعاق من جسن العديين فول يفيل ين مكمركا روالاق اد ات 0 
إن المخازل ‏ هيجت أطرابي واستعجمت آياتها بجوابي 
قفر تلوح بذي التتلكنين كاتا أنضاء رسم أو سطور كتاب )أها. 
واستخدمت لقظة ( ميل ) لوصف الأطلال كذلك . أنظر الأغاني (83/3 )ء وهذا يفشر خطابهم 
للأطلال : 

قالوا السلام عليك يا أطلال قلت السلام عل المحيل2. ال 
انظر الميدانىي ( 235/2 ) . وقارن بما في ياقوت ( 648/8 ) : الطلل المحول . وفي ديوان زهير رقا 
ميال 


25306 اسلسسسلم٠شصسسيسي‏ يشب يجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


وكلمة ( المتن ) وجمعها ( المتون ) تنتمي إلى طائفة من المعاني تستخدم في هذه 
التشبيهات ٠‏ كقول الشاعر : 
1 5 0 5 عه لصا 3 
وجلا السيول عن الطلول كاأنها لد كن ا ل 20 ل لح كد ا زر 
ليقول في وصفه للمنازل أ لمهجورة : 

حوارت القن فق الي و0603 نولوتي لكلقة را لحي )عا عع ده ا 
تُفَسّر بأنها ما تقع عليه العين من الكتابة 9 . وعندما تُستبدّل كلمة ( المتن ) يتكلمة 
القدعة ء آثار الديار المندرسة . . الخ . 


* ( قال الحادرة كها في الأغاتي ( ج 3 ع أغخبار الخادرة © : 
لعسمرة بين الأخهمر مين طلول تقادم متبا مسهر ومحيسل 
وف ديوات زهير : 


بلين وسيب آياتهنٌ عن فرط حولين رقا محيلا) 


(27) معلقة ( لبيد رقم 8). وترجم كريمر ف كتايه لبزطة] وعل مغ نالع 0 ءزك +ع06آا اص 6 لفظة 
( متويبا » ي( سطورها) . 
* ( يعني قول لبيد : 
وجلا السيول عن الطلول كأتها زبر اتحجد متوبجا أقلامها 
(28) انظر الأغاني ( 124/7 ) . 
»ه (جاء في الأغاني ( ج 7 ع ذكر جيلة وأخبارها) أن الأحخوص كان معجباً بها وكانت له مكرمة 
فقال في وصفها : 
كنناخيلت المعازل بالأيرق دوارس كالعين في المهرق) 
(29) كلمة ( عين ) مقابلة لكلمة ( ضمار) . انظر شرح اشعار الهذليين ( 741/2 ) . وكذلك كلمة 
( أثر ) مقابلة لكلمة ( عين ) معن الشيء ذاته . كقول لبيد : لا عين منه ولا أثر . 
وي جمع الأمغال للميدان : « تطلب أثرا بعد عين © . قارن ذلك مثال أورده 7ع11ن14 .]1 .2آ 
88.م 1 ععكوقاطعة لمن معفمستظ 
( يعني بما في شرح اشعار الهذليين قول البريق الخناعي : 
قرفعت المصادر مستقيما قلا عيناً وجدت ولا ضمارا 
يقول السكري : العين : ما تراه , والضمار : الغائب . 
وف مجمع الأمثال للميداي : تطلب أثرأً بعد عين . العين :اناه افو ل ترك قينا يراه ثم 
تبع أثره بعد قوت عينه . ( 127/1 ) تحقيق ححبي الدين عبد التميد ٠‏ 
انظر ديوان لبيد ص 79 بيت (2) . دار صادر بيروت ) ٠‏ 


و يي ا يس يك بلاق 


ومن هذا السياق تكتسب لفظة ( المتن ) معنى ( النص المكتوب ) 00©. والشأن 
نفسه مع لفظة ( العين )» وهي كلمة قديمة تعنى النص المنقول شفهيا!” . 

واخختيار كلمة ( المتن )320 لوصف نص حديث ما - أيّ نص مدون - يتعارض 
مع توثيقه من خلال سلسلة الرواة ‏ بمعنى أن ذلك لاا يستلزم نقد اأحسناد بقدر ما 
يستلزم نقد المتن - ويمكن أن يُعَدٌ هذا دَخُضاً لما يفترضه المسلمون من أن الحديث لم 
يدرّن في بدايته » وإنا نُقل في صورة روايات شفهية فقط . 


كعابن زهي )2 3 تثقفها حتى تلين متونبها 1 وهذه صورة مأخوذة من وصاف الرمح وتظهر هذه الصورة 
اكثر وضوحاً في قول عدي بن الرقاع . الأغاني ( ج 8 - أتخبار عدي بن الرقاع) . انظر : 

17 64 ,دع تمصة1 1 ] «عطوعة وعقلهة بعل عزوعوم ععل كقتصات دمع كل سبج ععقولء 5 ,ععاعل1ة1< 
وهذا المقطع يوضح أيضاً أن رواة الشعر الأوائل لم يكونوا صدى للثعراء فحسب » يل كان هم دوراقيٍ 
تبديبه إعمال الأخحرين التي يروونها 4 لذلك قد نرى شعراء مشهورين 5 كانتوا رواة لشعراء سيقوهم 
١‏ انظر الكلام عن زهير في كتاب المّرت ) 

(2.62. منطء تله 0 معطعوتطةة معذلع ععل أتعطغخطعط عزل ععطن معع ستعاءء عط بعلعدساطمف 
وقد قيل نيحد الشعراء أنه 8 إجتمع له الشعر والرواية 1 وكثيرمن المعلومات حول هذا الموضو عتوجد بالأغان 
( جل/ا اه نسب حميل وأخباره ) . 
# يريد كلام كعب بن زهير في الحطيئة وكان راوية لآل زهير : 


وأوله : 

تحن للقوائي شاأنها من يحصوكها إذا ما وى كعب وفوز رول 
وأما قول عدي بن الرقاع الذي أشار اليه فهو : 1 

نظر المعقتفُ ني كعوب قناته حتى يقيمٌ ثقافه مفتادها 


انظر معمجم الشعراء للمرزباي ص 253 ٠‏ تحقيق كرتكو . 
والكامل للمبرد ( 109/2 ) . 
وأمًا ما أشار إليه من ان يعضهم اجتمع له الشعر والرواية فهو كنا ذكر في الأغاي ( ج 7- نسب جميل 
واخخباره ) . يقول ابو الفرج : 1 
« وحميل شاعر فصيح مقدّم جامع للشعر والرواية . كان راويه هدبة بن خشرم . وكان هديه شاعرا 
راوية للحطيئه . وكان الحطيئه شاعراً راذنا لدهي وايكة - وعان أو عب ارين اميق نه لمر 
والرواية كثير وكان راويه جميل م 0 
)231 انظر ملا حظبي على : 619ص ,آ لأعطعة «عماعلع1 , متعطعواع1ط 
قارن ب : ( عروة بن الورد . نشر نوتدكة ص 30 ) الأغاني زج 2 ص 94 ) طبعة بولاق 1258 ه. 
(32) من سوء الحظ لم اتمكن من معرفة متى ظهرت كلمة ( المتن ) في علوم الحديت لأول مرة . 
23068 ل 200 كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثالث) 


ال ميبكرة » وأن ذلك التفور من تدوينه كان يكل بساطة نتم جة لاعتبارات متأخخرة0*" . 


وأقدم الأجزاء الحديثة المكقوبة هي تلك التي يقال إنها دوّنت في العقود 
الأولى 2540 . وليس هنالك ما يتعازض مع الأفتراض أن الصحابة وتابعيهم رغبوا في 
حفظ أقوال النبي وأحكامه ‏ يعتي أفعاله - من التحريف والتنزييف » وذلك بالتقليل 


للراوية الشفهية وهي التي حفظت لنا أقوال الممكاء في الصحف ؟ ( كما سترى ذلك 


يشكل متكامل قي القسم الأول:من الفصل 68 
0 ياد سنا 


من تعاليم نبوية . ومحتوى هذه الصحف كان يُعرف ب( متن الحديث ). 


ثم يقوم الذين رووا تلك النصوصضص بذكر أسماء الذين رووها عنهم 3 ومبذأا ا 
الإإسناد وثمة معلومات كثيرة ميسورة عن تلك الصحف الي كتبت في عهود الإإسلام 
الأولى . 


وليس من الممكن القن بذ كان وجودما سمن بالضحتب أو الكجب يجب 
مع الواقع أم أنها صحف موضوعة اختلقها امتأرون في مواجهة نذاة اللتمدت - 

0 0 لس 1 د 
وقدك وع كا من أ بكر بعد امستفهاده _(35» ستثير دوت أي شك كثيراأ من التحقط 
والريبة . ويقال إن هذه الصحيفة قد معت أقوال النبي الختلفة » وقد ذكرها أحد 
موّ رختى الشيعة (066 3 ريما أن ل أسماء 12 هذه كانت على الدوام تقهف إلى صف 
قاطمة . ومن ثمٌّ فهي مصدر موثق لمعرفة الحديث » فراع كثير من الأخبار الي روتها 
بين الناس كبخبر معجزة انشقاق القمر" . 
بم يه ا اه 


(33) انظر الفصل السابع من هذا الكتابه . 

(34) انظر < 475 اص ,1 ب طعوعع تمان تكن 
(235 هتالك يعض المعلومات عن هذه المرأة 
عند إلله بن معاوية وئسية ) . 

(36) اليعقوبي <: التاريخ ( 2 و1115 ) 
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(37) يبدو أنْ الحديث لم يلق قبولا عند 


(اساء بنت عميس ) في كتاب الأغاني ( جح 11 ٠»‏ تحير 
. ذار بيروث للطباعة والنشر 1980 ها . 

أهل اللنةء الأمر الذي جعل أحد بن صالح (180 - 248 ها 
تي لالطو ا ااا ا ا 


وهنالك كتابٌ آخر ظهر منذ فترة ميكرة » وهو كتاب سعد بن غبادة ( توفي في 
حوران 15ه). وبواسطة هذا الكتاب وضع ابثسه يده على عادات النبي 
الصحيحة238 . وهنالك أيضا صحيفة عبدالله بن عمرو بن العاص (ات 65ه )ء» 
وتعرف بالصحيفة ( الصادقة )9© . ولعل الصحيفة هي المصدر الذي أخذ منه 
حقيده عمرر تن عميت :رك 1201غن مادته الدرري 16801 نهدا السينية يانه بعاد 
الحديث المتأخرون لأحاديث عمرو بن شعيب التي إخحذها من صحيفة جده ء» ولم 


د ساك 


تشدوها شيصفيحةه سكل ك:42». كا أن هنالك أيضاً أحاديث نقلت من صحيفة 
سمرة بن جندب (ت60َ ه)2© . ومن المحتمل أن يكون ما سجل بهذه الصحيفة - 
والتى يدور حوها بعض الأضطراب27 - مطابقاً لرسالة سمرة إلى ابنه والتقي توصف 
بأنها : « فيها كثير من العلم الي ْ 

وأخيراً هنالك صحيفة جديرة بالذكر .» هي صحيفة جابر بن عبدالله 
رت 78 ه)70. ويرجع عهدها إلى زمن الصحابة» وثمة من يخبرنا بآن قتادة 


يشير إلى هذا النفور بقوله : «لا ينبغي لمن سبيله العلم التخلف عن حفظ حديث اسماء لآنه من 
علامات النبوة » القاضي عياض : الشفاء ( 185/1 ) . طبعة الحلبي 1950 م . 
* ( العجيب أن أسماء بنت عميس ليست ممن رووا حديث انشقاق القمرء وهذا تدليس من 
جولد تسيهره. لأن حديث انشقاق القمر أخرجه الشيخان ومن رواته أنس بن مالك وعبد الله بن عمر 
وعبد الله بن مسعود وجبير بن مطعم وعبد الله بن عباس . والحديث الذي يعنيه هو حديث رد 
الشمس لعلي وقد اختلف العلماء فيه ما بين مثبتٍ وناف . وعبارة أحمد بن صالح الذي ذكرها 
صاحب الشفاء موجودة في مشكل الآثار للطحاوي ) . 

(38) الترمذي ( باب ماجاء في اليمين مع الشاهد ) . 

(39) وقد ورد ذكرها بين الغينة والأخرى في كتاب ابن قتيبة ( المعارف ص 452 ) ولكنة يعزوها خط إلى 
عبد الله بن عمر . قارت ب: 220672111 .1,2 باع مسمطهق1 , متنك بع 
[ انظر كذلك تقييد العلم للخطيب البغدادي ص 84 ] تحقيق يوسف العش . 

(40) النووي : تهبذيب الأسماء واللغات 29/2 الطبعة المنيرية . 

(41) الترمذي ( باب ما جاء في زكاة مال اليتيم ) . 

(42) الترمذني ( ياب ما جاء في احتلاب المواشي ) . 

(43) ابو داود ( كتاب المتن والملاحم ) ويخلط أبو داود بين هذا وكتاب ابن سبرة ١ت‏ 162 ه ) فيقول : 
و كتاب ابن سبرة وقالوا سَمْرة وقالوا : سّمَيّْرة »» أنظر كذلك : المعارف لابن قتيبة صى 305 - 306 
ط 4ء دار المعارف ء تحقيق ثروت عكاشة . 


(44) النووي : تبذيب الأسماء واللغات 263/1 # ( وقال ابن سيرين . . . في رسالة سمرة إلى بنيه علم 
كثير ) . 

(45) طبقات الحفاظ 47 . ترحمة ( قتادة بن دعامة السدوسي ) + تحقيق علي محمد عمر الطبعة الأولى 
3 . 


مح م ا ا وت ا اله كلية الدعوة الاسسلامية إالعدد الثالمثك) 


العراقى ( ت 117 ه) قد رَوْج أحاديغها0© . 


ويذكر الشيعة طائفة من الكتب يرجع عهدها إلى زمن مبكر وذلك لتوثيق 
بعض المسائل التي ليس لما أساس صحيح ١‏ ( وأنصار الشيعة اكثر نزوعاً من أهل 
السنة إلى الرجوع إلى المدونات والوثائق التي تحسوي على الحجج المؤكدة 
لمذهبهي !47 5 ولذلك هم أكثر انتحالا للكتب من غيرهم )2 وهم تعود نسبة صحيفه 
أماء سف عمس الذكورة اننا . ونقاد الشيعة يعترفون صراحة بوجود أثارٍ بهودية في 
مصنفاتهه 80 . 


ورثيه كناب ورثة الشيعة ينسب لشخص اسمه عمارة بن زياد يعتقد أنه كان 
عل +ضلة بالا تضان + ويعترف من بتّ هذا الكتاب بين الناس بأن عمارة هذا رجل 
هبط من الساء ليبلغ أحاديثها . ثم قفل راجعاً إلى السماء دونما إبطاء . وهذا جعل 
حتى نقاد الشيعة*» يقرون بأن عمارة هذا لا وجود له أبداً وأن الكتب التي نسبت 
إليه هي قطعاً كتب ملفقة . 1 


ومن أقدم الكتب التي ظهرت في هذه الدوائر. كتاب سليم بن قيس 
الت لي 500 أحد أصحاب على » وقد مات في زمن الاضطهاد الذي أوقعه بنو أمية على 


خحصومهم ببطش الحجاج وسطوته!”© . 


وظل الشيعة يحيلون على هذا الكتاب حتى وقت متأ" (252, 


(46) الترمذي ( باب ما جاء في ارض المشترك ع : إتما يحدث قتادة عن صحيفة سليمان اليشكري وكان له 
كتاب عن جابير بن عبد الله ه . 

(47) انظر مساهتي في « تاريخ أدب الشيعة» 20نا ] ونتطع ععل عخطء تطعدعع: قط ]اا ونج ععقجاء8 
صرع ا لقطعودع 155لا رعل عنمرعلدعافض ع1 رعل عاطء تسعطد ع مسعائة دا عاتمعامم معط واغتصميك ععل 

ده ءا [ 1874 , قلدعللا 

(48) قائمة بأسياء كتب الشيعة للطوسي ص 148 . 

(49) أعلام الهدى للطوسي الطبرسي ص 236 . ( نضر الإيضاح ) . 

(50) اشكبه الاسم على فلوجل في تعليقاته على فهر ت ابن النديم رص 95) مع اسم رجل يقال له 
سليم مات في عهد عثمان . .م مصعلاءطة1 وعطء واعملق28265 معل نت ععأواعءع ك1 امنا 
0 . 

(51) الفهرست لابن النديم ص 219 من طبعة فلوجل ص ( 5 ) من طبعة رضا غيدد . 

(52) أعلام المدى ص 354 . المقطع قبل الأخير . 


اش ها اهن ا يت 0 


والمدونات القديمة الى ذكرت هنا 4 تستوعب على اية حال الصحف والكتبف 
التي استشهد با باعتبارها وثائق مكتوبة في القرن الأول . 


وهنالك أمثلة أخرى من هذا القبيل ججمعها شبرنجر 2 ء وبضاف إليها ما 
ذكرناه انما . 
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إن التمييز بين مصطلح ( الحديث ) ومصطلح ( السنة ) مسألة واجبة ء 
وهنالك محاوللات عديدة سعت للتعرف على الفرق بين المصطلحين » إلا أن هنالك 
اصراراً من ناحية أخرى على أن الكلمتين متمائلتان أو هما مترادفتان تسبياً والوجهة 
النظر الأخيرة ما يبررها على قدر الاهتمام بالتطور الأخير لعلم المصطلح الأسلامي . 
ولكن إذا كان الأعتبار للمعاني الأصلية للكلمتين فقط . فإنها قطعا غير متمائلتين . 

والقفرق الذي يجب أن يظل في أذهاننا هو أن الحديث ‏ كنا بينا قبل حين ‏ هو 
الخبر الشفهي ال مروي عن النبي في حين أن السنة في الأستعمال الشائع عند جمهور 
المسلمين الأوائل ترتبط بغرض ديني أو شرعي بصرف النظر عن وجود روايات شفهية 
للها من عدمه . 

وأيّ قاعدة ( حكم شرعي ) توجد في حديث ماء تعد من الطبيعي سنة”© . 
ولكنه ليس من الضروري أن يكون للسنة حديث مائل يمنحها التصديق ٠‏ 


ومن الممكن جدا أن يتعارص حديثث ما مع السحة(2055 . ومن واجحب الفقهاء 


(53) مجلة جمعية البتغال الآأسيوية 58 ( 1856 م ) ص 317 وما يعدها . 

(54) مثال ذلك ما جاء في ستن أبي داود من قول النبي في مناسبة وفاة مسلم حرم . ويعلق ابن حتبل على 

هذا الحديث بقوله : « في هذا اللاريق مين ميدن ه فى ان جلك ييه اشعاء حيري بعلو 
يستاد متها « الحكم الشرعي » في الحالات الممائلة 5 
+ ( والمحديث الذي عناه أخحرجه أبو داود في كتاب الجتائز باب المحرم يموت كيف يصنع به . جاء 
فيه . قال أبو داود : سمعت أحمد بن حنبل يقول : في هذا الحديث خس ستئن : ( كفنوه في ثوبيه ) 
أيّ يكفن المت في ثوبين ( وأغلوه يماء وسدر ) أي إن في الخغسلات كلها سدراً . زولا تخمروا 
رأسه ) ( ولا تقربوه طيباً ) ( وكان الكفن من جميل المال ) ٠‏ 

(55 انظر كتاب ( التوضيح على التنقيح ) لصدر الشريعة ( 253/2 ) طبعة المطبعة الخيرية 2 هد. 

* ( قوله : فهذا الحديث لمحالف للقياس والنة والأجماع . يعني حديث ( المصرّاة ) . وجاء في 
التوضيح تفسيراً لذلك القول : م ووجه كون هذا الحديث مخالفاً للقياس الصحيح أن تقدير ضماتن - 


102 ااا سسسسسسسسسسسسسب مجلة كلية الدعو 5 الاسللامية (العدد الثالكث) 


الحاذقين وَمَنْ كان شأنهم التوفيق أن يجدوا عو لندووع من هذا الخلاف», 


يميز ابن المهدي بين ثلاثة فقهاء أعلام : فيان العوري والأوزاعي ومالك بن 


أنس بقوله إن الأول كان إماماً في الحديث وليس إماما في 
عدداً كبيراً من الأحاديث النبوية » ولم يكن تمن يستخرم 

التي تنظم سلوك الناس العملي في الحياة » وأن الثاني كان إماماً في السنة وليس بإمام 
ف اذيك زجعن أنه كات يعرف لوي لعش ول يكن ين مسجادزة + جل 
اس ل لو سسا 


صاحب أي حنيقة أنه كان « صاحب حديث وصاحب سنة م 


وشمة مثال يلفت النظر في كتب الحديث قد يصاح 
وفوشي موقوك على انس بن مالك أنحرجه أبو داوود في الستن ٠‏ بت - 
أنس بن مالك قال : إذا تزوج البكر على الغيب أقام عتدها سيعا » وإذا تزوج الثيب 
عندها ثلاثا . ولو قلت إنه رفعه لصدقت ولكنه قال . و السنة كذلك ». وال معنى 
أنه ليس ثمة حديث ينسب إليها ولكن يهب أن تؤنخذ على أنما ريو وفكن د 


نصيب شريكه إن كان موسرا » وكلاهما إيت بالاجماع المنعقد على وجوب المثل أو القيمة عند فوات 
العمن © ). 
(56) شرح الزرقاني على الموطاً رق از وعوائن مهدي لا ابن المهدي ) - 
(57) طبقات الحفاظ للسيوطي ص 122 | ب (1) 1973 تحقيق علي محمد عمر ٠‏ والكلام 
(58) أبو داود ( كتاب التكاح ء باب في المقام عند البككر ) ٠‏ 
» ( والكلام المشار إليه 


للاين معين - 


عند أي داود هو - ع اد او الات قال و توج ابعر عل النيب أقام 

عندها سبعا ع وإذا تزوج الثيب أقام عندها ثلانا ٠‏ ولو قلت إنه رفعه لصدقت » ولكنه قال : السنة 
كدذلك )2 . 

(59) ابن النديم ٠‏ الفهرست ص 230 طبعة رضا تهرد © ر عند الكلام عن فقهاء المحديث واصبحابت 


40) 
كان مفهوم السنة مقٌ قا مل البدء بأعتباره 52 اتصيحيج نظام الحياة المردي 
وا مجماعي علد العرب 0 اعتنقوا يظهور الإإسلام متبجا للحياة ونكلانا الجعيناعيا 
يتفق مع المعتقدات الدينية الإإسلامية . 


ولم يكن هنالك ما يدعو المسلمين لابتداع هذا المفهوم ودلالته العملية . إذ 
انهم عاشوا بين ظهراني وئنبي الجاهلية (أنظر الجزء الأول من هذا الكتاب ص 46 ).2 
وكانت السنة عندهم هي كل ما يتفق مع تراث العرب وأعرافهم وعاداتهم . وبهذا 
المعنى ظلت الكلمة ‏ أي السنة - مستعملة في العهود الاسلامية من قبل الجماعات 
العرية الف .ل تتائز بالدين الاسلامي إل اقريات290: 

ثم تعرض المفهوم القديم لكلمة ( السنة ) للتغيير تحت تأثير الإسلام . وكان 
المقصود بالسنة عند اتباع محمد والحيل الأول من المؤمنين هي أعمال النبي وأعمال 


الصحابة الأوائل . 
وكان على الجماعة الإإسلامية طاعة البقة |الحديندة ولوقيعيها كما كان يفعل 
العربة الوثنيود , بستن أسلاقهم 0 الي للسنة ا معذلة من ادا 


بذرا ع حتى 0 61 62 
والظاهر أن انتشار السنة كان قبل كل شيء بين أهل المدينة الأتقياء . وأقدم 


)260 الأغانٍ ( ج 7 3 ذكر يزيل ب بن الطثرية وأتخباره » 3 المصدر السابق ( ج53 3 ذكر ذي الأصبع ) وليس 
هنالك أثر للاسلام بين هؤلاء الناس الذين ذكروا في الأغاتي . 
# ( الشاهد الأول من الأغاني قول فذيك بن حتظلة ببجو يزيد : 


وإثئا لسياروتث بالسنة التي احلت وفينا جفوة حين نظلم 
كاف الثاني و ذي الااصبع العدواني : 


(61) الدميري 0 ا رس دن + 
0 
وفيها :الو أنهم دخلوا جحر ضب » وليس فيها ذكر للنحل ألبتة . كما نظرت بي مادة ( النحل © من 
الكتاب نفسه . فلم أجد ذكراً لهذا الحديث بالمرّة » وأحسبه تدليساً من جولد تسيهر ) . 

(62) البخاري ( كتاب الاعتصام . باب لتتبعنّ سنن من كان قبلكم ) . قارن بما ورد في ابن ماجة : 
( كتاب الفتن . باب افتراق الأمم ) 


404 ججلة كلية الدعوة اللاسلامية إالعدد الثالمث» 


الأقوال - التي تحض الناس على اتباع العادات والسلوك التى كانت في عهد السلف 
وتحارب كل أنواع الابتداع الخالف لتلك العادات - يحمل سمة المدينة . 


وطبعاً لهذا القول حرم النبي المدينة فلا يقطع شجرها وفك الخدت 0 
لحنه الله وملائكته والناس أجمعون0) . والمقصود حقيقةٌ بالحدث البدعة السياسية » 
أي الأنشقاق اللسناسو 7 

والااعتراف الإأسلامي ييحكومة بيت على أساس شرعي 3 تقضع في دائرة 
السنة ١‏ هو في الوقت نفسه طاعة للأحكام الشرعية الأخرى ٠‏ 


وف المواقع استخدمت كلمة (المحدث ) منذ فترة مبيكرة بمعنى الأبتداع في 
العبادة . فهذا أن يقول لابنه وقد جهر بالبسملة في الصلاة » وكان عليه أن يسر بها 
كما هي السنة المفترضة . 6650 ويا بنى إياك والحدث)66 . 


وي بععيض روايات الخير الذي نحن بصدده فى هذا المقام اقحمت عيارة : 


و ومن اوى محدثاً » قبل ذكر اللعن في الحديث اللو ا 

الور اك للميوا ل الك طبرا قر ركد حرس عار ا 0 
أنصار علي من أن الله قد حص عليا بعقائد خاصة » وقد منعها عل على المؤمنين 
الآخحرين . 

وقد حاول الإإسلام السني أن يدفع هذه العقيدة بكثير من الأحاديث ٠١‏ فجاء في 


م ع ا ا 


(63) البخاري ( كتاب الاعتصام » باب ائم من اوى محدثاً » [ قارن بكتاب فلهاوزن : -وتطهعة 11256 
. [70 2 , كاصتتطغمع 11103 معط 
(64) الأغاتي ( 1م وفيه : « ما أحدثت في الاسلام حدقا . ولا أخرجت من طاعة يدأ 2. 
(65) الترمذي ( باب ما جاء في ترك الجهر ببسم الله الرحمن الرحيم ) ٠‏ 
* (والخبر الذي أورده الترمذي عن عبد الله بن مغفل قال : سمعي أي وأنا في الصلاة أقول بسم 
الله الرحمن الرحيم . فقال لي : أي بني محدث . إياك والحدث . قال : ولم آر أحدا من أصحاب 
رسول الله عنِدٍ كان ابغضن إليه الحدث في الإأسلام 
(66) قارت ب 


3 يعني منه م 
6 لم , مالطاعدك رعق طعوع م جد ق2 1 آ 
(267 2 البخاري ( فضائل المدينة 5 باب حرم المديته ) 3 ( الجزية 3 باب زمة المسلمين وجوارهم 3 بابي 


في من تولى غير مواليه أو إدعى إلى غير 
أبيه ) . 


نصوص ل 00 405 


رواية ليرا هيم التيمي من العراق ات 92ه ) عن أبيه أنه قال : « حطبنا علي 


فقال ب ا ره وود و اب م 2 
كذب ». 


التلف الذي ينجم عن الحيوانات وأضرار أخرى©© . يا أنفها أن النبي قال : 


« المديتة حرم ما بين عين وثور 29 , قن الحنيف: فرها خدنا فعلية .. » وثمة أحكام 
أخرى - تتعلق بتكافؤٌ المسلمين وح رمسة النسب غير الصحيم 29 ث وردت ف هذه 
الصحغة722 , 


وها تحن أولاء نرى جموعة الأحاديثت المحرمة للأبعتداع ذات صلة خاصة 
بالمديثئة ع وقد اصبحت المدينة معقلاً للسنة وأقدم مصدر لظهورها وغوها وفي 
المدينة عاتن أولتك الذين كانوا أول من تلقوا أقوال النبي وانتظمت بها حياتهم » 
هذا سمت أيقا تدان الننة 222 ولكن الأشون 1 تف عنك هد 1 اطند: » إذ عندنا 


(68) قد ورد ذلك في صحف أخرى مثل كتاب أل حزم . انظر كتابنا : المذهب الظاهري ص 211 . وني 
رواية أخرى لم يأت ذكر للمدنية في الصحيفة . انظر الدارمي ( كتاب الديات ) . 
* ( يعتي هنا كتاب النبي 25 الذي بعثه إلى أهل اليمن مع عمروبن حزم في الديّات ٠.‏ وهو غير 
الصحيفة التي أخرجها عل في خطبته والتي سيأتي ذكرها. وكتاب عمروبن حزم أخرجه النسائي 
( كتاب القود . باب عقل الأصابع ) ع وأخرجه أبو داود في مراسيله والحاكم في مستدركه (الزكاة) 
والدارقطني في سنتنه ( كتاب الحدود ) . ) 

(69) وفي رواية ( ما بين عير وثور ) . وذكر جبل ثور وهو ليس بالمدينة حير المفسرين ا 
في الحديث . انظر شرح النووي على مسلم ( 518/3 ) طبعة دار الشعب . وعند ياقوت ( 939/1 ) : 
« بين لابتيها » وهو حد اخر للمديتة , 
* ( في المتن ما بين عين وثور . وليس ثمة رواية فيها ذكر للعين . والروايات جميعها فيها : ما بين عير وثور 
أو ما بين عير إلى كذا أو ما بين عائر إلى ثور والأخيرة عند أبي داود ) . 

(70) انظر الجزء الأول من هذا الكتاب ص 126 . 

(71) أخخرجه مسلم ( كتاب الحجاء باب فضل المدينة ) . 
* (رواية مسلم هذه هي التي ورد فيها ذكر جبل ( ثور) ١‏ وأمًا رواية اليخاري ففيها : من عير إلى 
كذاع». 

(72) انظر تعليق النووي في عبذيب الآسهاء واللغات ( ص 362 ) . والطبري في تاريخه ( (1820/1 2 
(الخار قز عاب الاعتصام ) . 
* ( الشاهد الذي يرينه من تاأري يخ الطبري قول رجل لعمر بن الخطاب : « ولكن امهل حتى تقدم 
المدينة . تقدم دار الهجرة والسنةء وتخلص بأصحاب رسول الله من المهاجرين والأنصار » . وهو نفس 
الخبر الذي رواه البخاري في ( كتاب الاعتصام . باب ذكر النبي 4ه وحضه على اتفاق أهل العلم وما - 

6دعشد لل جه هه يي ييبييجبيبيبيبيبيبل ‏ ملق كلية الدعوة اللاسالامية 9العدد الثالث) 


بدأت السنة ‏ التي كانت حتى ذلك الوقت مهملة - تنتشر في البلدان الأخرى » تميزت 
المدينة بأنها الحارس على المنهج السني . وَعَمّ هذا التمبيز كل البلاد . 

وكان اللحديث - يعني حديث تحريم الحدث - موجوداً في العصر العباسي الأول 
حيث اشتر. ط عمر في كل معاهدة كان يعقدها مع البلاد المفتوحة شرطاً يمنع به ايواء 
المبتدعة وهو أن «لا يثووا لنا محدثاً و23 . ويمكن أن نلحظ بسهولة ظهور هذا 
التعميم من خلال رواية أخرى ( مختصرة )» وردت في مصدر مختلف لخطبة عل التي 
ذكرت قبل قليل ( حيث استبدلت كلمة قرن بكلمة قراب )9 . وجاء فيها بأن : 
ومن أحدث أو أوى محدثاً » ولم يأت فيها ذكر طويل للمدينة79 , 

ولكن الميل إلى التوسيع اللعنة على المبتدعة ظهر بشكل عام أيضاً في أقدم 
نص . حيث حذفت كلمة ( فيها ) - أي في المدينة ‏ من كلام علي . ليتجاوز الحكم 
إلى ما وراء المديئة فيعم كل بلاد الإسلام©” . 

(5) 
يُعَذَّ مصطلح «أحدث»7© أكز المصطلحات في عهود الإسلام الأولى فيما يتعلق 


95 أجمع عليه الحرمان مكة والمدينة ) وكان أولى بالمؤلف أن يقدّم صحيح البخاري على تاريخ الطبري ٠‏ إن 
لم يكن من الناحية الزمئية فمن الناحية العلمية ) . 

(73) أبويوسف : كتاب الخراج ص 42 . 1 

* ( في كتاب الخراج أن عمر بن الخطاب رضي الله عنه كان إذا صالح قوما اشترط عليهم أن يؤدوا من 
تراج كذا وكذا . وأن يقروا ثلاثة أيام » وأن ببدوا الطريق ولا يمالئوا علينا عدونا . ولا يؤووا لنا 
عدتاع . 

(74) لعل هذه الكلمة يمكن أن تفسر بالرواية التي جاء فيها : « كتب كتاباً في الصدقة فقرنه بسيفه » المفراج 
( فصل في الصدقات ) ص 82 . 
وه امن 50 عمر رضي الله نحن مواد رسول الله كه 

(75( الأغاني ( 6 ) . 

* ( ومنذ متى عد كتاب الأغاني من مصادر الحديث حتى يستشهد با جاء فيه من أحاديث على أحاديث 
أخرى وردت في كتب الستة المعتبرة ) 
( فيها) . 

(77) وهذا التعبير يسند حتى لله » إذ جاء في الحديث الذي أخرجه أيو داود ( كتاب الصلاة . باب رد 
السلام في الصلاة ) : عن عبد الله قال : كنا نسلم في الصلاة . ونأمر بحاجتنا ٠‏ فقدمت على رسول 
الله وهو يصلٍ فسلمت عليه فلم يرد عل السلام فأخذني ما قدم وما حددث ء فليا قضى رسول الله 8# - 

تصوض مترججمة_ات ل __ل-ل2 _ى __1_1___.-<ى_ا|اا.بابلل_ل-بزبزإ--ن-اس----#07 


بالبدع التي لم تَبْنَ على أساس العادات أو الأعراف القديمة لعهود السنة . وتستدل 
عائشة بقول النبي 5 : « من أحدث في أمرنا هذا ما ليس منه فهو ردٌ »279 . أو في 
رواية أخرى : عطي عند لبد عليه أمرنا فوى 1ه 6 . ومن هذا نشأت عقيدة 
« شر الأمور محدثاتها »© أو كيا قال حسان ابن ثابت : « إِنْ الخلائق فاعلم شرّها 
البدع .82©, 


والامتثال للسنة يمنع بشكل قوي كل أنواع السلوك المخالف2) . ومقياس 


الصلاة قال : « إن الله يحدث من أمره ما يشاء ء وإن الله جَلَ وعرّ قد أحدث من أمره أن لا تكلموا في 
الصلاة ». 

* (لا يغرق صاحبنا هنا بين المعاني اللغوية للكلمة والمعاني الاصطلاحية . والمعاني اللغوية سابقة على 
الاصطلاحية » فلا تصرف الكلمة عن معناها اللغوي إل إذا كان المراد المعنى الاصطلاحي قطعاً . 
وليس الحدث هنا بمعنى الابتداع حتى يلحقه الم . وقد يكون يمعنى البدعة اللغوية وهي الاختراع على 
غير مثال . والحدث لغة : الابتداع والايجاد والانشاء . ونظير ما جاء في الحديث قوله تعالى : #8 فلا 
تسئلني عن شيء حتى احدث لك منه ذكرا » الكهف /70 . وقوله تعالى : ظ لا تدري لعل الله يحدث 
بعد ذلك أمرا » الطلاق /1) . 

(78) وفي رواية ( ما ليس فيه ) . والحديث اخرجه مسلم في صحيحه ( كتاب الأقضية . باب نقض الاحكام 
الباطلة » والبخاري ( كتاب الصلح . باب إذا اصطلحوا على صلح جور فالصلح مردود ) ٠‏ واب داود 
( كتاب السنة ء باب في لزوم السنة ) . ابن ماجة ( المقدمة , باب تعظيم حديث رسول الله ) , 
والحديث استشهد به محمد بن الحسن الشيباني في السير الكبير ( 148/1 ) طبعة حيدر اباد سنة 
5 هد 

(79) البخاري ( كتاب الاعغتصام » باب إذا اجتهد العامل أو الحاكم قفأخخطأ ). وفي أبو داود ( كتاب 
السنة . باب لزوم السئة ) : « من صنع أمراً على غير أمرنا فهورد ». 

(850) البخاري ( كتاب الاعتصام » باب الاقتداء يسنن رسؤل الله ) . وعبارة وشر الأمصور محدثاتها » 
يستعملها في الاحتجاج ضد الخصوم الشاعر الشيعي أبوهريرة العجلي . انظر : .8226 .قلط . مهدع 
2 السطر الرابع من الآسفل 5 

(81) ابن هشام : السيرة 210/4 . الأغاني ( ج 4 » اخبار حسان بن ثابت ونسبه ). 

* ( هو عبجز بيت من قصيدة قاهها حسان جواباً على قول الزيرقان بن بدر مفتتخراً في حضرة الرسول وقد 
قدم في وفد من بني تميم ء» يقول الزبرقان في اولها : 

نحن الملوك فلا حيّ يقارينا متالملوك وفضينا يؤخذالربمٌ 
فأجابه حسان بقصيدة أوها : 

إن الذوائب من فهر واخوتهم فد بينوا سنة لئاس اشيم 
وجاء قيها : 

سجية تلك متهم غير محدثة إن الخلائق قاعلم شرهاالبدعُ) 


(82) الغزالي : الأحياء ( 78/1 - 80 ) عند كلامه عن آفات العلم . وقد جمع اقوالاً كثيرة تتعلق بالموضوع . 
08 علة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالك» 


الستة هو بالأخص الأوامر الشرعية المباشرة والاقرارات الضمنية أو أعمال النبي التي 
لم يتطرق إليها شك . 

والسنة هي كل ما حكم به النبي سواء ارتبط بموقف معين أو لم يرتبط - ومن 
ذلك قوهم ٠‏ صار أو كان 0 أوكيا يقال ر 80 أو مضت السنة إليه(85) أو 


رم (86) 


وني الحالات التي ينعدم فيها وجود قانون ثابت . يبحث الصحابة ( الأتقياء ) 
عن الدليل الشرعي في الأسلوب الذي قضي به النبي يي في تلك الأحوال 
والظروف . وإذا وجد هذا الدليل فإنه يصبح أساساً للسنة ازاء الحالة التي فيها شك 
أو ارتياب . ففي عهد عمر بن عبد العزيز لم يكن حدٌ سنالرشد معروفاً حتى حدّث 


(83) البخاري ( كتاب اللباس ء باب الازار المهدّب وكتاب التفسير , تفسير سورة النور . وكتاب الأيَان » 
باب من مات وعليه نذر) . 
» (جاء في كتاب اللباس من صحيح البخاري أنه يل قال لأمرأة رفاعة القرظطي : لعلك تريدين أن 
ترجعي إلى رفاعة . لاء حتى يذوق عسيلتك وتذوقي عسيلته ٠‏ قصار سنه بعد . وجاء فقي تفسير سورة 
النور من الصحيح نفسه أن سهل بن سعد حدّث أن رجلا أتى رسول الله يك فقال : يا رسول الله 
أرأيت رجلا رأى مع امرأته رجلا أيقتله فتقتلونه أم كيف يفعل ؟ فأنزل الله فيها ما ذكر في القران من 
التلاعن . . . فتلاعنا وأنا شاهد عند رسول الله كك ففارقها فكانت سنة أن يفرّقَ بين المتلاعنين وكانت 
حاملٌ فاتكر حملها وكان ابنها يدعى إليها . ثم جرت السنة في الميراث أن يرئها وترث منه ما فرض الله 
ها. 
وني كتاب الأيمان من صحيح البخاري أن سعد بن عبادة الأنصاري استفتى النبي #َ في نذر كان على 
أمه فتوفيت قبل أن تقضيه فأفتاه أن يقضيه عنبا» فكانت سنة بعد ) 

(84) البخاري ( كتاب الاعتصام ء باب ما يكره من التعمق والتنازع ) » وأبو داود ( كتاب التكاح . باب في 
اللعان ) . 
( الخبر الذي يعنيه جولد تسيهر هنا هو نفس خبر سهل بن سعد الساعدي في اللعان وجاء في نهاية الخبر : 
فجرت السنة في المتلاعنين . 00 

(85) لوطا ثلامام مالك ( كتاب العتق » باب القضاء في مال العبد إذا عتتى ) . وف تهذيب الأسياء واللغات 
للنووي .]ذا قال مفيدين المي مقت السسة . فحسيك به + 220/1 الطبعة المثيرية . 
( في الموطأ عن ابن شهاب : مضت السنة أن العبد إذا اعتق تبعه ماله . والكلام الذي أورده النووي 
هو فول لعل بن المايني ) . 

(86) الاغاني ( ج 15 . أخبار محمد بن صالح. العلوي ونسبه ) . وفي كتابي عن الظاهرية ص 220 سطر .7 
8 سنة قاهية وهوعطأً والصواب : سنة ماضية . 
© ( والبيت المشار إليه لمحمد بن صائح في مدح المتوكل رواه صاحب الأغاني كما ذكر وفيه يقول : 
نطق الكتاب لكم بذاك مصدقا 2 ومضت به سنن النبي الطاهر) 


صوص مح سسسب سس 4009 


نافع فقال : خدثني ابن عمر رضي الله عتهها أن رسول الله صلى الله عليه وسلم 
عرضه يوم أحد وهو ابن أربع عشرة سنة فلم يجزني ثم عرضي يوم الخندق وأنا ابن 
حمس عشرة فأجازني . قال نافع : فقدمت على عصر بن عبد العزيز وهو خليفة 
فحدثته هذا الحديث فقال : إن هذا الحذ بين الصغير والكبير » وكتب الى عماله أن 
يفرضوا لمن بلغ خمس عشرة”*' . 

ولا يمكن لرأي, فقهي أو حكم ما أن ينال القوة الشرعية في أعسين المسلمين 
الأتقياء دون هذا المسند » حتى إن اتباع السنة الأتقياء كانوا كلىا واجههم حكم جديد 
يسألون : « أسمعت هذا من الرسول أم هورأي,59 , 

ولم يطبق منهج السنة في الموضوعات المتعلقة بأحكام الحياة الجماعية والسلوك 
الأجتماعي فقط . بل تجاوز ذلك الى موضوعات اكثر ابتذالا » وإلى المعاملات في 
الحياة الخاصة وعلاقاتها » ولذلك فالمسلمون الأتقياء بحثوا عن السنة لاقتباس الدلالة 
المناسبة من طريقة حياة النبي » لكي يتأسوا بها ويجتنيوا مخالقتها . 

فمثلاً المعيار الوحيد لمعرفة جواز لبس خاتم الذهب من عدمه هو معرفة ما إذا 
كان النبي يك لبسه أم ل99». وحتى طرح الأساليب الحميدة والسلوك الأجتماعي 
كان محددا بالرجوع إلى السنة . 

ولقد نظمت السنة اشكال الترحيب والآمنيات الطيبة » فإذا أراد ششخص ما أن 
يعرف ماذا يقول للعاطس فإنه سيجد ذلك في السنة . ولن يكون مسلا جيداً إذا 
شمت العاطس بكلام من عنده يبتدعه ء وسيكون حاله أسواأ إذا اتبع في تشميت 
العاطس عرفا أجثبيا . 


67 اليخاري ( كتاب الشهادات ء. باب بلوغ الصبيات وشهادتهم » 3 الختراج لبي يوسفا ص 188 .ل عند 
الكلام عن الحدود على أهل الجنايات . 

(88) أيو داود ( كتاب الصوم . باب في التقدم ) . 
* ( وقد جاء في خير أي داود الذي استشهد به جولد تسيهر أن مالك بن هبيرة السبئتي سال معاوية 
فقال : يا معاوية » أشيء سمعته من رسول الله كك أم شيء في رأيك ؟ قال : سمعت رسول الله يد 
يقول : صوموا الشهر وسرّه ) . 

59 البخاري ( كتاب اللاعتصام » باب الاقتداء يأفعال النبي 5ه ) 1 
* ( جاء في البخاري في الباب المذكور عن ابن عمر رضي الله عنهما قال : اتخذ النبي وق خاتماً من 
ذهب فاتخذ الناس خواتيم من ذهب ء فقال النبي 5 : إني اتفذت خاتماً من ذهب فتبذه وقال إن لن 
ألبسه أبدا فنبد الناس خواتيمهم ) . 


410 ججلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


وهذا أحد أثقياء مؤؤرخي الإإسلام يرى أنه من الخطأ أل يتبع | الخلفاء 
العباسيون السئة في أدب البلاط . وأن يتبعوا عادات الأعاجم الأكثر تهذيباً . كما 
أغهم لم يأذنوا للناس العاديين أن يقتربوا منهم بامانيهم ورغباتهم بالطريقة المألوفة9" , 

ولقد وبّخ أحد البرامكة أعرابياً لأنه شمت الخليفة بالطريقة المعتادة » فوافق 
الخليفة على فعل موظفه بقوله : « أصاب الرجل السنة وأخطأ الأدب ». 


ولم يستطع المؤرخ التقي أن يمسك مع ذلك عن التعليق فقال : « وهل كانت 
العادات المهذبة في مكان غير سنة النبي 6؟!700 , 

وني جوامع السنة المختلفة » وني أبواب ( الأدب ) و(اللباس ) عدد من الأمثلة 
تبرهن على هذه النقطة » ونكتفي هنا للاستشهاد بذكر مئال واحدا"': و عن عبيد بن 
جريج أنه قال لعبد الله بن عمر : يا أيا عبد الرحمن رأيتك تصنع أربعاً م أر أحداً من 
أصحابك يصنعها . قال : وما هن يا ابن جريج ؟ 

قال : رأيتك لا تمسٌ من الأركان إلا اليمانيين2© » ورأيتك تلبس التعال 


(90) ابن عبد ربه : العقد الفريد ( 135/1  )‏ ( فرش مخاطبة الملوك ) الطبعة الأزهرية 1321 ه . 
* ( والكلام الذي يعنيه في العقد الفريد : قال يحبى بن خالد البرمكي : مسائلة الملوك عن حاها من 
سجية النوكي فإذا اردت أن تقول كيف أصبح الأميرء فقل : صبح الله الأمير بالنعمة والكرامة » وإذا 
ل : أنزل الله على الأمير الشفاء والرحمة فإن الملوك لا تسأل ولا 
وقول يحسى البرمكي يلقي كثيراً من الضوء على القصة التي سيوردها المقريزي في السلوك اللائق مع 
الملوك . 

!91) المقريزي ص 56 . حتى إِنَّ اكبر عمالهم أحاطوا أنفسهم بأبهة أكثر ما كان مألوفاً في العهود الأولى . أبو 
المحاسن 379/1 . 
* (لم اهتد إلى كتاب المقريزي الذي يعنيه » كما لم اعرف من ابو المحاسن هذا ونظرت في كتب الأعلام 
فلم أقع على قرينة تهديني إليه ) . 

(92) الموطا ( كتاب المج » باب العمل في الأهلال ) الشيباني ص 222 , البخاري ( كتاب اللباس . باب 
النعال السبتيّة ) » أبوداود ( كتاب الحج باب استلام الأركان ) . 

(93) وكانت تلك عادة عربية قديمة لتوقير الأركان الأربعة . انظر الموطأ ( كتاب الحج . ما جاء في بناء الكعبة 
الهذلين ( 1046/3 ) : ومتلم اركانه متطوف : وقارن ذلك بما جاء في الشعر والشعراء لابن قتيبة ص 
3 . الطبعة 4 . دار الثقافة 1980 ) قبل أن ننتشر السنة وبعد ذلك اعتبر الركئان اليمائيان فقط . ومن 
هذه النقطة قيل إن معاوية سلك مسلكاً مغايراً لما جاءت به السئة بقوله : « ليس شيء من البيت 
مهجوراً » انظر الترمذي ( كتاب الحج . باب ما جاء في استلام الحجر والركن اليماتي ) وفي رواية 
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السبتية » ورأيتك تصبغ بالصفرة9؟ » ورأيتك إذا كنت بمكة أْمَلُ الناس إذا رأوا 
الملال ول تملل أنت حتى يكون يوم الترويه95 , فقال عبدالله بن عمر : أما الأركان 
فإني لم أر رسول اله عن يمس متها إلا الركنين اليمائيين ء وأمًا النعال السبتية فإني 
رأيت رسول الله #كِ يلبس النعال التي ليس فيها شعر©* ؟' ويتوضاً فيها فأنا أحب أن 
أليسها ء. وأمًا الصفرة فإني رأيت رسول الله يلك يَضْيُعْ بباء ؛ قأنا أحبٌ أن أَصَبُْمٌ 
بها”© » وأمّا الإهلال فإني لم أر رسولٌ الله يبل حتى تنبعث به راحلته ». 


(6) 
إن سلطان السنة باعتبارها مبدأ فعَالاً في حياة المسلم قديم قدم الإسلام . وني 
نهاية القرن الأول وضعت القاعدة التي 7 تقول بأن : « السنة قاضية على القران وليس 


- للازرقي ( تاريخ مكة 1 تحقيق رشدي الصالح . دار الأندلس ) لم يكن السؤ ال عن استلام 
عبد الله للركتين فقط بل كان عن حرصه على استلامها ني كل الأحوال . قارن بما في النسائي ( باب 
الوضوء في النعل ء وكتاب المناسك ) حيث جرّء النسائي الحديث في سننه إلى فقرات . 
© ( نعم كانت بعض مناسك الحح معروفة للعرب قبل البعثة بكثير . انظر ( السيرة النيوية لابن هشام 
1 - 128 ) ولكن ذكر تعظيم الأركان الأربعة أو التمسح ببا . أو استلامها على أنها عادة عربية قديمة 
لم يرد في الموطا وإن ورد في مصادر أخرى تاريخية أو ادبية وكل ما جاء في الموطأ هو ذكر بناء البيت على 
قواعد ابراهيم . ولمعرفة المزريد عن الحج في الجاهلية ينظر تاريخ مكة للازرقي (179/1 - 195 ) , 
واحسك جولد تسيهر أخخطأ هنا في احالته على الموطاً . 
والبيت الذي أشار اليه من ديوان الهذليين هر كليح بن الحكم : 
فَهُمَ تخطعُونالبيتهنهم مكبر | ومسجلم اركانه | متطوفٌ 
والذي جاء في الشعر والشعراء هو قول الشاعر : 
ونا قضشيناهن مِنى كل حاجة ومسح بالاركان من هومس ِمٌُ 


والبيت ينسب إلى عدد من الشعراء منبم كثير بن عزة ويزيد , بن التطرية وعقية بن كعب بن زهير . انظر 
تخريجه في سمط اللي 3 بتححقيق عبد العزيز ا ميمني طبعة دار صادر بيروت 8 
وخبر معاوية كيا في الترمذي عن أبي الطفيل قال : كنا مع ابن عباس ومعاوية لا يمر بركن إلا استلمه 
فقال له ابن عباس : «إن النبي 5 لم يكن يستلم إلا الجر الأسود والركن اليماني فقال معاوية : ليس 
شيء من البيت مهجورا » ) . 
(94) النووي : ت#بذيب الأسياء واللغات ( ص 83 ) من الطبعة المصرية الأولى . 
* (لم أهتد للشاهد في الطبعة المتيرية للتفاوت الكبير بينهها في عدد الصفحات ) . 
(85) 1 عامط .75 .م رأوعءظ عطعدسمدعااء 51 غع11 ,ء زم نوعط عل مود 
(96) قارن جما جاء في سنن التسائي ( كتاب الطهارة » باب الوضوء في النعل ) . 
(97) المصدر السابق ( كتاب الزينة . الختضاب بالصفرة © . 


مط سهطسس مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العده الثالثك) 


القرآن بقاض على السنة »99). وفضلاً عن ذلك . فإن مقارنة الشواهد المأخوذة من 
فترات زمنية مختلفة تقود إلى استنتاج أن السلطة الممنوحة للسئة ‏ مع الأخذ في الأعتبار 
الآراء النظرية للدوائر الديئية - قد تزايدت باستمرار مع الرّمن . وقول مكحول 
(ت 112 ه) يبين أن حرية الأختيار كان مسموحا بها في العهود الأولى في التطبيق 
العملي للسنة , وفي حديث أن النبي قال لرجل لم يكن قادراً على أن هر زوجه : 
التمس ولو خاتاً من حديد » . لأن المهر عامل مهم في العقد بين الزوجين . وأن 
تعليم الزوجة بعضاً من آيات القرآن يكفي لكي يكون مهرأً . ويصرّح مكحول دونما 
تردد بأن حكم الرسول لا يمكن بأية حال أن يكون قاعدة مقبولة على وجه 
العموه90) . والشأن نفسه عند الزهري (ت 124 ه ) الذي يصرّح في حرية بأن 
حكم الرسول متساهل للغاية فيها يتصل بأحكام الصوم , ولا يمكن أن يؤخذ كسابقة 
بل يؤخذ على أنه خصيصة للرسول2 . وهذا الأمر جعل العلماء يستغلون هذه 
الملاحظات فيما بعد عندما حاولوا أن يكبحوا الهوس نحو السنة أو الولع بها الذي بلغ 
درجة السخف97" , 


وبما تجدر ملاحظته عموماً أن رفع السنة إلى مكانة تستوي فيها مع القران في 
التشريع أخذت تتزايد أكثر فأكثر في الاستدلال » فكل ما حكم به النبي في أمور 
دينية - وهوها يعرف في المصطلح الشرعي بسنن الحدى 292 _ هو حكم بأمر الله أوحى 


(98) سئن الدارمي ( باب السنة قاضية على كتاب الله ) . ( 117/1 ) من طبعة عبد الله هاشم اليماني 
6 م . والقول متسوب إلى يحيى بن أب كثير ( ت 120 ه ع عند الخطيب البغدادي في كتابه الكفاية 
ص 14 طبعة حيدر ابلا . 
* ( انظر كذلك مختلف الحديث لابن قتيبة ص 198 نحقيق زهري النجار ) . 

(99) ابو داود ( كتاب التكاح . باب في التزويج على عمل يعمل ) * ( وذلك بقوله : ليس ذلك لأحد بعد 
رسول الله ) . 

(100) المصدر السابق ( كتاب الصوم » باب كفارة من أ أهله في رمضان ) وفيه : زاد الزهري » وإثما كان 
هذا رخصة له خاصة . 
* ( انظر تعليقنا على هذا الكلام ) . 

(101) انظر كتابنا ( الظاهرية ) 11167أتلقت ص 81 - 85 . 

(102) أبوداود ( كتاب الصلاة. باب في التشديد في ترك الجماعة ) : « إن الله شرع لنبيه سنن الفدى » . . 
( جاء في سئن أبي داود في الكتاب والباب المذكورين عن عبد الله بن مسعود قال : « حافظوا على 
هؤلاء الصلوات الخمس حيث ينادى بن . فإنهن من سنن الحدى . وأنَّ الله شرع لنبيه 6 سنن 
المدى » أخرجه ايضاً ابن ماجة في ستنه ( كتاب المساجد , ياب المشي إلى الصلاة). ) 
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إليه كها لوأنه القران أوكما يبدو للمؤمنين أن جبريل نزل به من عند الله . وهذا أنس بن 
مالك يقول : « خذ عني فإنك لن تأخذ عن أحد أوثق مني . إني أخذته عن رسول 
الله لي 1 وأخذه رسول الله كلد عن جبريل عن الله عَرْ وجل 1 وهذا المصدر 
الألمي للأحكام الحديثية والتطبيقات النبوية لم يؤخذ بالتسليم في العهود الأولى . 
ودليل ذلك قول عمر بن عبد العزيز لعروة بن الزبير : « أعلم ما تقول 2990 لا أخبره 
الأخير بخبر الوحي في مواقيت الصلاة ( التي لم تكن قد ترسخت حتى في العصر 
الأموي ). إلا أن هذه الحيرة تبددت مع تطور فكرة ألوهية مصدر الحديث في القرنين 
الثاني والثالث . وَعُدَ القرآن والسنة على أنهها ذووا أهمية متكافئة تماماً . 


وفي منتصف القرن الثاني حَسْمْ محمد بن الحسن الشيباني مشكلة ما إذا كانت 
أحكام السنة تنسخ أحكام القران”"" . ولم ير الشافعي هذا الرأي مثير2©1 . 


وفي القرن الثالث تلقى القاضي الخنصاف (ت 261 ه) بالقبول الرأي القائل 
بأن السنة المتواترة ( وهي السنة المتميزة بسلسلة متصلة من الرواة » ها قوة مساوية لما 
للقران007 , 


(103) الترمذي ( مناقب انس بن مالك ) . 

(104) ابوداود ( كتاب الصلاة باب في المواقيت ) . 
* ( في أبي داود أن عمر بن عبد العزيز كان قاعداً على المنبر فر العصر شيئاً فقال له عروة بن الزبير : 
أما إن جبريل وق قد أخبر محمد و بوقت الصلاة . فقال له عمر : اعلم ما تقول . فقال عروة : 
سمعت بشير بن أبي مسعود يقول : سمعت أبا مسعود الأنصاري يقول : سمعت رسول الله كك 
يقول : « نزل جبريل و فأخبري بوقت الصلاة فصليت معه ثم صلّيت معه . ثم صلَّيت معه. ثم 
صليت معه ثم صليت معه ) يحسب بأصابعه حمس صلوات . . . » وهذا الحديث أخرجه البخاري 
( كتاب الصلاة » باب المواقيت ) وفيه : اعلم ما تحدث . وأخرجه ابن ماجة ( كتاب المواقيت) 
وأخرجه مسلم والنسائي ) . 

(105) الشيباني : كتاب السير الكبير 68 . وفيه : ( ونسخ الكتاب بالسنة المشهورة التي تلقاها العلماء بالقبول 


جائز ) . 
(106) السيوطي : الإتقان 21/2 ط (3) الحلبي 1951 . [ قارن ب : شاخعت : أصول الفقه المحمدي ص 
15 46 , 47]ع]. 


* ( في الاتقان للسيوطي : « وقال الشافعي حيث وقع نسيخ القران بالسئة قمعها قران عاضد لها ء 
وحيث وقع نسخ السئة بالقران فمعه سنة عاضدة له ليتبين توافق القرآن والسنة ». 

(107)[ الحضاف : ادب القاضى ( أعلى ورقة 7 أ) مخطوط بليدن ] . 
© ( لاحظ تعريفه الفاسد للحديث المتواتر » وذلك مبلغ علمه من مصطلح الحديث ) 


414 مجلة كلية الدعوة الاسلامية إالعدد الثالث) 


ويدافع عصريه ابن قتيبة عن فكرة المصدر السماوي للسنة . ويقدم لذلك 
الأسباب 219899 . كا أذ التشبه بالسلف ( وهم أولئك الذين هذّبوا طباعهم على عيني 
النبي ٠‏ وكانوا به يقتدون ) يتزايد أكثر فأكثر . وأصبح المثل الأعلي للمسلمين 
الصا لحن (009) . وبالتدريج أصبح نعت الرجل بأنه 0 ( أي المتشبه بالسلف)110) 
أسمى علامات الأكبار في المجتمع الصالح ١‏ 

والنظر للحياة ببذه الصورة أنجب قطعاً المتعصبين للسنة الذين كان همهم 
البحث عن الأدلّة في عادات النبي وأصحابه2170 . والبحث عن المناسبات لتطبيقها 
خحوف النسيات . 

وإحياء السنة0120© تسمية أطلقت على إحياء عادة مهجورة!212 , كا كان غاية 
المنال في أعين السلف الأتقياء والحكام أن ينعت أحدهم بأنه أحيا سنة الأولين2112 , 
وهكذا فإن من أحيا سنة ميتة فله أجرها وأجر من عمل 2751© . وقد شاركت في 
أحياء السئن كل بلاد الأسلام » وبرهن المغاربة على أنهم أكثر أحياءٌ للسنن من 
المشارقة حتى أفرطوا في ذلك . حتى أن عالماً من قرطبة في القرن الرابع ال هجري أحيا 
سنة مهجورة وهي « اللعان » وذلك بملاعنته زوجه في حشد من 0 بالمسحجد ولا 


(108) ابن قتيبة : تأويل تختلف الحديث 195 - 199 . موضساً رأيه بعدة أمثلة . 
© ( أنظر كلام ابن قتيبة المشار إليه في تعليقنا على هذه النقطة ) . 

(109) أبو المحاسن 739/1 : ( تشيه بالصحابة ) . 

(110) السيوطي : طيقات الحفاظ ( ترجمة ابن الصلاح ) ص 500 . تحقيق على محمد عمر. قارن بما ورد 
في كتاب المشتبه طبعة دي يونج ص 269 . 

(111) توجد اشارة تعريض إلى ذلك في مقامات الحريري ( مقامة 29 ) ص 223 الطبعة الثالئة 1950 
مطبعة مصطفى الحلبي بمصر #* ( هي المقامة المسماة ( الواسطية ) وفيها : آلا أنهم لو خطب اليهم 
ابراهيم بن أدهم أو جبلة بن الأهم لا رُوجوه إلا على خسمائة درهم افتداء بما مهر الرسول #6 
زوحاته . وعقد به انكحة بئأته ) . 

(112) لم يكن مصطلح ( احياء السنة ) موجوداً في العهود الأولى باستثناء أصله الأول . انظر دراستي 

لأعتعلعد 7ط .تاعويرات) « أأء لطع نوتلا همه عترمعط]" مت غطعع. 111111 « 
409 .مم ,1/111 , القطععمعدواهى امع 1 

(113) وهنالك تعبير آخر هو( أنعش سنة ) . النووي : تهذيب الآسياء ( ص 468 ) . 

(114) ابن ماجة ( المقدمة ء باب من احيا سنة قد اميتت ) . 

(115) الأغاني ( ج 15 ». أخبار محمد بن صالح العلوي ونسبه ) . 
( وهويريد قول محمد بن صالح : 
أحييت سنة من مضى فتجددت وأبئت يدعة ذي الضلال المخاسر) 
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أخذ عليه معاصروه بأن فعله ذلك لا يتفق مع علو مقامه أجابهم : « كنت غنايتي 
الوحيدة أحياء سنة ع2©166. وهذا الحاكم الأندلسي الأموي ( الحكم ) كان يحاول أن 
يقتصر في حربه مد النصارى على القتال في أوقات من التبار. وهي الأوقات التي 
كان يقاتل فيها النبي المشركين ويعلق راوي الخبر على ذلك بقوله : « وما أحسبه فعل 
ذلك إلا فقهاً وعلياً وتأسياً بحديث النبي صل الله عليه وسلم حيث أمر بالقتال في 
تلك الساعة , (117) (2118» 1 


كما كان للأسر الحاكمة في المغرب دور في إحياء السنة وذلك ببحثهم عن حقهم 
الشرعي . ولم يكن هنالك من هم أكثر فعلاً لذلك من الموحدين الذين مضى 
بعضهم في هذا النحو حتى الغاية!019 , 

وفي عام 693 ه أوقف أبو يعقوب استعمال وحدات الوزن المعتادة » وأمر 
الفقهاء بأن يستنبطوا المدّ النبوي420» الذي كان يستعمل في المدينة زمن الرسول 
20 . وسميت هذه الأمور بأحياء السنة وفي مقابل إحياء السنة هنالك ( إماتة 
السنة )» وهي إهمال التفصيلات للتظبيقات الشرعية كها حددتها السنة » ومن هنا 
فإن (الإماتة ) تكون اانا صفة للتطبيق الشرعي الذي تكون فيه الشروط 
والتفاصيل المفروضة بالسنة مهملة على الرغم من أن الحكم الشرعي نفسه مصون » 
ومن ذلك قول النبي : « إذا كانت عليكم 9 يميتون الصلاة ,2122 , وذلك لا يعني 


(116) انظر الصلة لابن بشكوال طيعة فرنشيسكو جوديرا رقم 19 ص 15 . البخاري ( كتاب الصلاة » 
باب القضاء واللعان في المسجد ) . 
»* ( جاء في البخاري في الكتاب والباب المذكورين عن سهل بن سعد أن رجلا قال : يا رسول الله 
أرأيت رجلا وجد مع امرأته رجلا ايقتله ؟ فتلاعنا في المسجد وأنا شاهد) . 

(117) البخاري ( كتاب الجزية ء باب الجزية والموادعة ) . 
* ( في البخاري : فقال النعمان ‏ أي ابن مقرن - : ريما اشهدك الله مثلها مع النبي بَِةَ فلم ينَدُمك وم 
يخزك ولكني شهدت القتال مع رسول الله يقي كان إذا لم يقاتل في أول الغهار انتظر حتى تب الأرواح 
وتحضر الصلوات ) 

(118) ابن عذارى : البيان المغرب ( 76/2 ) طبعة برفنسال . وفي الطبعة الثالثة . الدار العربية للكتاب 
( 74/2 ) . ش 

(119) مجلة الجمعية الألمانية للدراسات الشرقية ( 221460 ) 31.1 .ص 106 . 

(120) قارن مما ورد في كتاب 3كاءاء86 ل : عزمممعنظ1 لأعناممة , 

(121) « قرطاس » ص 266 لمعرفة المزيد عن هذا المكيال انظر» المقري ( 810/2 ) وما بعدها . 

(122) ابو داود ( كتاب الصلاة : باب إذا أخخر الامام الصلاة عن الوقت ) . وفي رواية اخيرى عند أبي 
داود : «يصلون الصلاة لغير ميقاتها ». 

لغ“للللدغغدشمسعسسسسببببي يبي يب يلق كليةٌ الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


أولئك الذين يبطلون فرضية الصلاة » وإنما يعنى أولئك الذين يؤخرونها عن ميقاتها 
الذي جاءت به السنة . 


70 
وفي موازاة إحياء السنة » إماتة البدعة ء. والبدعة عكس السنة » ومرادفة 
ل( المحدث ) أو ( الحدث )(0123 ( والجمع : أحداث )» ويظهر كلاهما في شكل 
متمائل في الأسلوب العربي”22 . ولا يفهم الفقيه المسلم من البدعة إلا البدعة 
العملية » أيّ كل ما يعمل على غير مثال من عهد الرسول وأصحابه » ولا سيما في 
الدين » أو أي شيء لم يطبّق في عهد الرسول'2'25 , بالإضافة إلى بدعة العقيدة!”") 
الي ل : ترتكز على أصول حديئية يشية (127) . والبدعة في العموم هي اراء تلقائية تنشأ إلى 


5 * ( الرواية الثانية كما في سئن ابي داود عن ابن مسعود رضي الله عنه قال : قال لي رسول الله 386 : 
كيف بكم إذا أتت عليكم أمراء يصلون الصلاة لغير ميقاتها ٠‏ . ) 

(123) اليعقوي : التاربخ ( 248/2 ) دار بيروت ون . «وقد أمات أبوك السنة جهدٌ 
وأحيا البدرع والأحداث المضلة عَمْداً » 
#* ( وهذا قول لعيد الله ب وعاس نو كن يفن ودين ل 

(124) ابن هشام : السيرة النبوية 210/4 . وف قول الأعشى “مدان : أحدثوا من بدعة. 
( انظر الإحالة رقم 1. وأما قول الأعشى فهو من قصيدة له ذكرها صاحب الأغاني ولم يعزها إليه 
وفيها : 
وماأحدثوامن بدعة وعظيمة من القول لم تصعد إلى الله مصعذدا 
انظر الأغانٍ ( ج 5 , » أخبار أعشى مدان ) . 

(125) القسطلاني : ارشاد الساري 342/10 . 

(2)126 أخو الابداع » مصطلح استعمله احد الشعراء زمن المتوكل في وصف بعض الجهمية وهي عقيدة 
حاريها المتوكل الذي وصف بأنه ( دو سنة ) . انظر تاريخ الخلفاء للسيوطي ص 346 ( قارن ايضاً 
لقوهم : أخو الاسلام : تاريخ الطبري 150/2 ) و( ابدّع ) مشتقة من بدع كقوله تعالى : © قل ما كنت 
بذعا من الرسل » الاحقاف 9 . 
© رجاء في تاويخ اخلفاء ء للسيوطي في ترجمة المتوكل على الله : : وقال أبو بكر بن الخبازة : 
وَبَعَدُء فإن المة اليوم أصبحت معززة حت كأن م تذلل 
تصول وتطوإذ أقيم منازها وَحَطُ مَنَارٌ الآفنك والزور مسن عل 
وَوَلُ أخو الأبداع ني الدين هارباً إلى النار وى مُذيراً غير مُقَبلٍ 
شفى الله منيم بالخليفة جعمفر ملبتسديي اللشينة الشبركطل) 

(127) مقدمة مشكاة المصابيح . طبعة دلي ( 1851 - 1852 المجلد الثاني ) قارن بجلة 1405 ,لا ص 
6 . 
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حدٌ ما من وجهات نظر فردية + تيه لقبولها دون الرجوع إلى مصادر الحياة 
الدينية 01280 , 

وهذا الإمام الفخر الرازي يستشهد بكلمات من الإإنجيل إلى العربية ع حجاء 
ال 00 
أكثر الأمور ايتذ الا . فالحركة الوهابية 110 للحياة كانكا ف اعهود 
الإسلام الأولى 2 وذلك تمجاهدة ما يبوصف بأنه بدعة 1 لمق أي شيء مضاد لروح 
السنة فحسب . بل كل شيء لم يثبت له أصل فيها كذلك ومن ن المعلوم أن المغالين 
قِ المحافظة على القديم يرفضولن كل دين 3 كشرب. القهوة وتعاطي اكيم بالأضافة 
إلى الطباعة . وما يأتي على هذه الشاكلة . والفقهاء ء المسلمون لم يوفقوا تماما حتى اليوم 
لأستعمال السكين والشوكة 139 , 

وهذا الموقف يرجع أصله إلى صرامة أسلافهم وصلابتهم ء والحكم الصارم 
الذي جاء في الحديث ضد البدعة تفرع عن هذه الدوائر ‏ 

ويروى أن النبي خطب في إحدى الأعياد فقال : « من يبده الله فلا مضل له 
ومن يضلله فلا هادي له : إن أصدق الحديث(131) كتاب الله 3 وأحسن الهدى هدى 


(128) الأغاتنيٍ ( ج 9 » أخخبار مروان ؛ بن أبي حفص ) قال الوليد بن يزيد : 


وما اتينا ذاك عن بدعة حك الفرقان لي أجمعا 
وفي موضع أخر من الأغاني ( ج 6 , اخبار الوليد بن يزيد ) : 
1 نسأت ما نأتيه عن بدعة أَحَلَهُ الفرقان ‏ ليأجمعا 


(129) الرازي : مفاتيح الغيب ( 246/15 ) » والنبي محمد نفسه يرى أن رهيئة الرهبان جاءت من وجهة 
النظر هذه ( الحديد /27 ) : ١‏ ورهبانية ابتدعوها .٠‏ 
* ( ليس في مفاتيح الغيب ذكر للنص الانجيلي المذكور . وكل ما هنالك انه جاء في تفسير قوله تعالى : 
( ورهبانية ابتدعوها ما كتبناها عليهم إلآ ابتغاء رضوان الله 4 . يقول الرازي : « المسألة الخامسة : لم 
يعن الله تعالى بابتدعوها طريقة الذم » بل المراد أغهم أحدثوها من عند أنفسهم ونذروها ولذلك قال 
تعالى بعده : ط ما كتبناها عليهم » 
والنص الانجيي الذي ذكره جولد تسيهر جاء في انجيل يوحنا ( اصحاح 16 رقم 13 ) وفيه « وأمًا متى 
جاء ذاك روح الحق فهو يرشدكم إلى جميع الحق لأنه لا يتكلم من نفسه بل كل ما يَسْمْعْ يتكلم به 


ويخبركم بأمور أتية » ). 
(130) 3 بم راع تمدصعلع1 لمن رعكزة باطعتمة عطعئامهعلاء81 رع زممععسب ماعامدة 
(131) هذا الحديث ممائل للرواية التي سبق ذكرها في أول الفصل . 
418 مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العده الثالك) 


محمد . وشر الأمور محدثاتها . وكلّ محدثة بدعة وكل بدعة ضلالة » وكل ضلالة في 
النار :2220 . ثم قدمت الأفكار نفسها فيها بعد بشكل أكثز ومتوريحا وتان 
ودقة033© . كبا روى أن النبي صل بأصحابه ثم وعظهم موعظة درفت منها عيونهم 
ووجلت منها قلومهم فقالوا : ويارسول الله كأنها بوحظة مودع ) فأوصنا » فقال : 

« أوصيكم بتفوق الله “والسمع والطاعة وإن كان غيذا شيا » فإنه من يعش منكم 
بعدي فسيرى اختلافاً كبيراً » فعليكم بسنتي وسنة الخلفاء الراشدين . عضوا عليها 
بالنواجذ21379 , وإياكم والمحدثات . فإن كل محدثة بدعة وكل بدعة ضلالة ». 


وتسمع كذلك بمبدأ مائل يرتبط بأسم عبدالله بن مسعود أحد أقدم فقهاء 
الاإسلام » وهو قوله : « أنّبعوا2139 اتبعوا ولا تبتدعوا فقد كفيتم 2_6 وهذا أبو 
قلابة رت حوالي 104 - 108 ه ) يقول : « ما ابتدع رجل بدعة إلا استحل 
السيف +(2137, 


* ( يعني الحديث الذي نسبه إلى عبد الله بن مسعود . أنظر الإحالة رقم16 وتعليقنا بعدها ). 

(132) النسائى ( كتاب صلاة العيدين ٠‏ باب كيف الخطبة ) . 

(133) أبوداود ( كتاب السنة . باب في لزوم السنة ) . الدارمي ( باب اتباع السنة ) وقارن بما جاء في ممنن 
الترمذي ( كتاب أبواب العلم » باب الأخخذ بالسنة واجتئاب البدعة)» ابن ماجة ( المقدمة » باب اتباع 
سنة الخلفاء الراشدين ). 

(134) لمعرفة المزيد عن هذا التعبير انظر الطبري : التاريخ ( 1944/1 ) طبعة دي جويه . 

(135) وهذا تركيب مليء بالمعاني . ومنها أن العمل المقبول هو السنة . 
وهذا موجود أيضاً في خطبة لأي بكر الصديق يقول فيها : «إنها انا متبع ولست بمبتدع» انظر تاريخ 
الطبري ( 1845/1 ) ,2 والكلمات نفسها ذكر أن عمر بن عبد العزيز قالها : في خخطبة له . انظر مروج 
الذهب للمسعودي (145/2) تحقيق محمد نحبي الدين عبد الحميد 1967 م . وجاء في صحيح البخاري 
( كتاب العيدين » باب المخروج إلى المصل بغير منبر) : «غيرتم والله » ولفظة ( أسَنْ ) تعني غالبا 
تطبيق السنة الصحيحة وهي مساوية لعبارة ( اصاب سنةٌ ) ومقابلة لعبارة ( اخطأ السنة ) انظر تارييخ 
اليعقوبي ( 183/2 ) دار بيروت للطباعة والنشر 1980 م. 
+ اح كال محم الستارى عن أن تيد قزري لق زيوت بج زرا ووو لشي الالو 
أو فطر حتى اتيا المصلى فإذا بمنبر بناه كثير ين الصلت وإذا بمروان يريد أن يرتقيه قبل أن يصلى فجذبه سعيد 
من ثوبه . فجذبه مروان وصعد وخخطب قيل الصلاة فقال له أبو سعيد : غيرتم والله ) ١‏ 1 

(136) الدارمي ( ياب من كره الفتيا وكره التنطع والتبدع) . 

(137) المصدر السابى ( باب اتباع السنة ) . 
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النوع من الأفكار » فالمغضوب عليهم هم أصحاب البدع والضالون الذين ضلوا عن 
البنينة +1387 

وصاحب البدعة ينظر إليه ف الواقع يمقت منذ القرون الأولى للاسلام 2 
وممارساته الدينية مردودة تماما » وحتى أعماله الحسنة ليست بذات نفع ما دام قد اتهم 
بالبدعة27© . وهذا التفسير المفرط للبدعة ( الذي منع انتصاره تطور المجتمع إلى حدٌ 
ما) أثار ردة فعل بين الفقهاء فأحسوا في أنفسهم ضرورة الحدٌ من غلواء هذا 

وهاتان المحاولتان ‏ إحياء السنة وإماتة البدعة ‏ كانتا في الحقيقة متمائلتين من 
حيث أنبما اعطتا تأثيرا لنفس الفكر فيهما يتعلق بالمظاهر الموجبة والسالبة لنفس التيار 
العقلى . ومن ثم ظهرت مشكلة الأقكار الإسلامية المتفقة مع حاجات الحياة 
١‏ لعملية040 , 


وإذا نفْذت التعاليم النظرية السابقة فيما يتعلق بمحاربة البدع بشكل منطقي ٠‏ 
فإن حياة ما في محميطات مختلف عن الظروف الدينية للعقود الثلاثة ة الأولى للإسلام في 
المدينة ستكون مستحيلة » وكل شيء لم يكن يروف بالممارسة أو بالاستعمال أن 
تلك الفترة يجب أن يوسم بالبدعة . ومن هذا الباب لم تنجح سبل الراحة الممكنة 
للحياة اليومية في الظهور عند قوم . تعودوأ على وضع إجتماعي بدائي » لذلك فإن 
استعمال المناخل214177 . والأشنان في التنظيف22 . واستعمال الموائد وغيرها يفي 


(138) المغضوب عليهم بالبدعة والضالون عن السنة . 

(139) ابن ماجة ( المقدمة ء» باب اجتناب البددع والجدل ) . 

* ( يعني قوله 86 : ولا يقبل الله لصاحب بدعة صوماً ولا صلاة ولا صدقة ولا حباً ولا عمرة ولا 
جهادا ولا صرفاً ولا عدلا . يخرج من الإسلام كما تخرج الشّعرةٌ من العجين » وقوله : ٠‏ أَىَ الله أن يقبل 
حل عات لمر ب ات و بورجار زمه لاسر مايل كر زعي الزواة للييتا ). 

(140) الظاهرية هعالوتطدت صن 59 . 

(141) الترمذي ( كتاب الزهد » باب ماجاء في معيشة النبي ) وبين بوضوح أن لك المناخل م تكن موجودة 
على عهد الرسول . وكيف كان الناس يقعلون لفصل الشعير عن قشرته . وهذا ابن خلدون يلحظ عدم 
وجود المناخمل وذلك في وصفه للشكل البدائي البسيط لأسلوب الحياة العربية . المقدمة ص 170 ( فصل 
في انقلاب الخلافة إلى الملك ) . 

* ( حديث أن المناخل لم تكن موجودة على عهد الرسول اخرجه ايضاً البخاري في صحيحه ( كتاب 
الأطعمة باب ما كان النبي واصحابه يأكلون ) وفيه أن أبا حازم سأل سهل بن سعد و هل كانت لكم في - 


0فؤناالدءدغطلللب ‏ سب بل جل كلية الدعوة الاسلامية (العده الثالثك) 


قِ قائمة أقدم البدع التي ظهرت بعد زُماك 012 . ولما وجب تعديل مقهوم البدعة 
ليتلائم مع متطلبات العصور. ظهر التفريق بين البدعة الحسنة أو البدعة 
المحمودة(044) والبدعة السيئة أو البدعة المذمومة . ومن هذا التفريق نحصل على 
معلومات عن زمن علياء الإسلام الأوائل 3 حتى أن مالك بن أنس روى قول عمر في 
صلاة التراويح ونعمت البدعة غ145 , ثم يأتي الشافعي ليصوغ التفريق المذكور 
لتوه بين البدعة المحمودة والبدعة المذمومة بشكل واضح بقوله : « المحدثان من 
الأمور ضربان . احدهما : ما أحدث يخالف كتاباً أو سنة أو أثرً©*1 أو اجماعاً » فهذه 
البدعة الضلالة . والثانية : ما أحدث من الخير لا خلاف فيه لواحدٍ من هذا ؛ وهذه 


غدثة غير مذمونة +047 


ووجود هذا التمييز- بالرغم من أنه لم يكن في شكل نظري دقيق - يستلزم 


- عهد رسول الله يل متاخل ؟ قال : ما رأى رسول الله و مُنسَلا من حين ابتعثه الله حتى قبضه . 
قلت : كيف كنتم تأكلون الشعير غير منخول ؟ قال : كنا نطحنه ونتفخه فيطير ما طار وما بقى ثريناء 
فأكلناه ». وأخرجه ابن ماجة في سننه ( كتاب الأطعمة باب الجواري ) والذي جاء في مقدمة ابن 
خلدون : و وكانت المناخل مفقودة عندهم بالجملة وإنا كانوا يأكلون الحنطة بنخاها » . ) 

(142) ويمكن لشخص ما أن يتحصل عل لمحات عارضة عن كيفية تصور العلماء للحياة ة العربية في العصور 
القدية . فهذا زهيربن أي سلمى يذكر في شعره استتخدام العرب للأشنان أو ( الخُرْض ) منذ 
القديم . 

* ( يعني قول زهير : 
فاضص كأنه ربل سسِلييت على علياءً لحبيين لَه رداء 
كأن تلوئفة دقان سحل جل عن معنه خحرّض وماء) 


(143) الغزالي : الأحياء ( 126/1 ) الطبعة المذيلة بتخريج الحافظ العراقي المسمى ( المغني عن حمل الأسفار 


في الأسفار) . 
(144) وهتالك ايضاً البدعة المباحة . وثمة مثال على ذلك في المسائل المأثورة للنووي ( ورقة 9 ) مخطوط 
بمكتبة جامعة لايبزج . قارن ب : ' .15 .م رمنقاكا ذه طتتدط ع1 رااعق 


(145) الموطأ ( باب ما جاء في قيام رمضات ) . 
* ( ومن الطريق نفسها اخرجه البخاري ( كتاب الصوم . باب فضل من قام رمضان ) . أنظر كلامنا 
عن قول عمر : نعمت البدعة هذه في تعليقاتنا الملحقة باخر هذا الفصل ) 

(46) الآثر هو الخبر الموقوف على الصحاي أو التابعي . 

(147) البيهقي : مناقب الشافعي (469/1 ) الطبعة الأولى . دار التراثء القاهرة » تحقيق أحمد صقر ء 
0 وعند القسطلاني ( 342/10 ) » قارن كتاب المدخل لمحمد العبدري ( الاسكندرية 
3 )295/32 . 
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نضأ شرعيّاً . ووجد ذلك في قول البي يي . ٠:‏ من سن سنة حسنة فله أجرها وأجر 
من عمل با لاا ينتقص ذلك من أجورهم شيئا » ومن سن سيئة فعليه وزرها ووزر 
من عمل بها ي(148) 1 


وهذه العبارة - يعني الحديث ‏ ( التي كان ظهورها هجوماً عنيفاً ضد المحارية 
المفرطة للبدعة ) تقتضي ظهور سنن جديدة إلى آخر الزمان : 


وأصبح هذا التفريق بين السنة الحسنة والسنة السيكة خاصية مشتركة للصالح 
الإسلامي . كما أصبح مألوفاً عند الناس الذين يعيشون في أكثر المستويات بساطة . 
ليس فحسب . بل ظهر هذا التفريق في الشعر الشعبي أيضاً””". فمؤلف سيرة 
عنترة ومؤ لفو الكتب الشعبية والأساطير(!05) يفترضون أن المستمعين والقراء والذين لم 
يتربوا تربية دينية يعرفون هذا التفريق . فهذا مالك بن زهير يقول لشداد آمل أن 
بعترف لعنترة : ١‏ والرأي عندي أنك تسن هذه السنة في العرب . وتجعلهم لك تبعاً 
لآن الفضائل الحميدة تشكر إن لم تكن بدعة ولا منكراً ,(052. 


ولم يُلْق المتشددون هذا التفريق بالا . إلا أن هذا التفريق قد ظهر في الحياة 


(148) قارن بقول لبيد : و السنة الشنعاء »( 16 بيت رقم 5 ) دار صادر بيروت 295/5 , 
* ( يعني قول لبيد العمري : 
لَوَشكانَ مااعطيتتي القسوم عنوة 0 هسيالسنةالشنعاءوالطعن يظأر 
وهر بت من قصيدة قاها في تعنيف بعض قبائل بني عامر ويعيّرهم بعدم الحفاظ وبقبول الدية ). 

(149) أبو يوسف : الخراج 82 ( فصل في الصدقات ) . مسلم ( كتاب العلم . باب من سن سنة حسنة أو 
سيئة ) الدارمي ( المقدمة » باب من سنّ سنة حسنة ) النسائي ( كتاب الزكاة . باب التحريض على 
الصدقة ) . أبن ماجة ( المقدمة .» باب من سن سنة حسنة ) . 

* ( لاحظ أنه لم براع في ترتيبه لكتب السئة قيمتها العلمية » كي أن تقديم كتاب الخراج لأبي يوسف 
عليها خطأ كبير) . 

(150) وهذان الممهومان ( السنة والبدعة ) يظهران كذلك في التشبيهات الشعرية . 

(151) سيرة سيف بن في يزن ( 95/15 ) : د إنها حقاً بدعة , لكتها حسنة لا ضرر منبها ألبئة ». قارن ب : 
الليالي العربية . طبعة بولاق سنة 1279 .ه . (273/2) . 


9 
* ( النص التقول من سيرة سيف ترجمناء عن الانجليزية حيث لم تكن سيرة سيف بين يدي ونت 
الترجمة لنقل النص كا هو فيها ) . 
(152) سيرة عنتر بن شداد ( 180/3 ) : « إن لم تكن بدعة ولا منكراً ». 


0 ب -_-_-_-_-_-_-_-_ آ#آ#آ# ل كلية الدعوة الاسلامية (العدد النالث) 


الشعبية في كلّ مكان2”9 ( بالرغم من بعض المقاومة له ). ىا أعطى هذا التفريق 
الذواقع للموافقة على اجراءات أو تنظيمات جديدة بشكل كامل . 

والمطلوب فقط قليل من التحرر الفكري لأولتك الرجال لكي يتسامحوا ويجيزوا 
أشياءً مناقضة للأسلام كليا تحت شعار البدعة الحسنة . 


(153) قارن ذلك بما كتبته في محلة ( الجمعية الألمانية للدراسات الاستشراقية ) 512810 .28ص 304 وما 
بعدها . 
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لصوص مترجة / 
2 اشام تعليقَاتٌ 


من القواعد فنخر عليهم السقف من فوقهم وآتاهم 
العذاب من حيث لا يشعرونا به 


النحل | 26 


لد 
قوله : «ويقول عبد الله بن مسعود : ٠‏ إن احسن الحديث كتاب الله , 
وأحسن الحدى هدى محمد » : ويبدو أن هله العبارة التي تلقاها جمهور المؤ منين بنوع 
من الرضا وقاموا بنشرها على مدى عريض قد نسبت لمحمد نفسه لقوله حاضاً عل 
التكتل : « إن احسن الحديث كتاب الله تبارك وتعالى . قد افلح من زيّنه الله في 
قلبه م 4 :الخ . فيه نظر : - 


تا بذ ا 
دعوى نسبة كلام ابن مسعود إلى النبي كك تحتاج إلى كثير من البيان . أمّا وقد 
امل فليأذن لي القارىء الكريم أن ابين هذه المسألة . 
خبر ابن مسعود هذا أخرجه البخاري في موضعين من جامعه : 
الأول : في كتاب الاعتصام باب الاقتداء بسئن رسول الله يق . وفيه : حدثنا 
04 ةق كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالك)» 


أدم ابن أبي إياس حدثنا شعبة اخبرنا عمرو بن مرة سمعت مرة رة الهمذاني يقول : قال 
عيد الله : وإن أحسن الحديث كتاب الله . واحسن الهدى هدى محمد يلق وشرٌ 


الأمور محدثاتها 6 وإِنْ ما توعدون لات وما أنتم بمعجرين 8 . 


والثاني : في كتاب الآدب » باب الحدى الصالح » وفيه : حدثنا أبو الوليد 
حدثنا شعبة عن مخارق سمعت طارقا قال : قال عبد الله : « إن أحسن الحديث 
كتاب الله واحسن المدى هدى محمد » . وهذه الطريق ليس فيها ذكر لباقي الكلام 
الوارد من الطريق الأولى . 


وأخرجه من الطريق الأولى أبو داوود الطيالسي في مسنده ) كتاب العلم 3 باب 


والرواية التي ذكرها جولا تسيهر هي الرواية التي جاءت من الطريق الثانية 
وليست الرواية التي جاءت من الطريق الأولى كما يوهم تخريجه للنص . حيث أحال 
على كتاب الاعتصام من صحيح البخاري . ودعواه بأن قول ابن مسعود الذي تلقاه 
جمهور المؤمنين قد نسب لمحمد ء وهو ليس من كلامه » محض افتيات . لأن أقلّ ما 
يقال في مثل هذه الحالة : ولم لا يكون العكس هو الصحيح ؟ 


وحيث كان الأمر كذلك فهذا هو الشك وفيه يستوي طرفا التجويز ولا يبلغ 
مرحلة الظن حتى يترجح أحد الطرفين . فها أنت ترى كيف أن كلامه هنا لم يلم 
مرتبة الظن فضلاً عن اليقين الذي يدّعي المستشرقون أنهم أدركوه . وأراني متسامحا 

معه إذ رميت كلامه بأنه يرد شك » لأن كلامه هنا لايعدو في الحقيقة الارتياب 
المحض . والارتياب شك مع تهمة . لأنه يرمي من وراء كلامه هذا اتهام جمهرة 
المؤمنين ومنهم الصحابة والتابعون بأنهم قد لفقوا لكلام ابن مسعود ليصير حديثاً من 
احاديث النبي كل . 


ذلك أقل ما يمكن قوله في هذه المسألة ى) قلنا » والحق الذي غاب عنه أو غيبه 
أن الصحابة رضوان الله تعالى عليهم كانوا قد تربّوا وترعرعوا في كنف النبوة » 
فتخلقوا بأخلاقها وتأذبوا بأداءها . وكانوا حريصين على التأسي بهدى الرسول الكريم 
يل . فصار احدهم لا يفوه إلا بكلام الله ولا ينطق إلا بقول رسوله . 


ا لصْشْ7ْْ ف ف ببيبيبيييب يعي 


وقد لا يخفى على ذي عقل أن المخالطة تفعل فعلها في الألسنة » وهذا طبيعيّ 
جد : فمجالسة الألكنٍ لا تزيد الي إلا عَيَاهُ . ومجالسة أهل الفصاحة تصير 
أصحابها من أرباب البيان . 


فالصحافة جالسوا النبى وسمعوا منهء وأخذوا من فصاحته وبيانه حتى صار 
الواحد منهم يجري على لسانه كلام يشبه كلام النبي لفرط حفظه لكلامه ول . وقد 
يكون هذا الكلام هو كلام النبي بعينه » ولا يعزوه الصحاي اليه لاشتهاره عند 
الناس . وقول ابن مسعود المذكور من هذا الضرب . وهو وإن كان ظاهره الوقف إل 
أنه في حكم المرفوع لأن فيه اخباراً عن صفة من صفاته لِِ كما تفطن لذلك الحافظ 
ابن حجر في فتح الباري وأقره عليه صاحب عمدة القارىء حيث قال : «وظاهر 
سياق هذا الحديث أنه موقوف . لكن القدر الذي له حكم الرفع منه : « وأحسن 
المدى هدى محمد يي » فإن فيه اخباراً عن صفة من صفاته يكل وهو أحمد أقسام 
المرفوع على ما قالوه » ولكن قد جاء هذا عن ابن مسعود مصرحاً فيه بالرفع من وجه 
آخر أخرجه أصحاب السنن الأربعة لكن ليس هو على شرط البخاري ,29 , 


ثم يقول جولد تسهير : « .. . وقد نسبت لمحمد تفسه لقوله حاضًاً عللى 
التكتل : إن أحسن الحديث كتاب الله تبارك وتعالى » قد أفلح من زينه الله في 
قلبه . .. الخ يوحي بأن جولد تسيهر موقن بأن هذا النص هو كلام النبي كل . 
والذي يدعو إلى العجب في هذا المقام كيف انه يركن إلى الخبر ويصدقه إذا روى في 
كتاب له يلتزم صاحبه صحة الأحاديث النبوية التي يوردها فيه » أي أنه ليس من 
فطان الصحيح كسيرة ابن هشام .» وشأن الاخباريين أنهم لا يتحرون الصحيح . 
وكان أولى به أن يتمثل ‏ على الأقل - بحديث جابر بن عبد الله وهو حديث صحيح 
أخرجه الجماعة , 


ثم إِنْ عبد الله بن مسعود صرح في رواية بالرفع إلى النبي ككل أخرجها 
الذارمي في سننه ( المقدمة ع باب كراهية أخذ الرأي ) : أخبرنا محمد بن عيينة عن 
أبي إسحاق الفزاري عن أسلم المنقري عن بلال بن عصمة قال : سمعت 


)1( العيتي : عمدة القاريء 27/25 الطبعة المثيرية . 
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عبد الله بن مسعود يقول : وكان إذا كان عشيّة ليلة الجمعة قام فقال : إن أصدق 
القول قولٌ الله » وإنّ أحسنّ الحذى هَذْيُ محمد . . . » وفي رواية ثانية أخرجها ابن 
ماجة في سننه ( المقدمة » باب اجتناب البدع ) جاء فيها التصريح بالرفع أوضح من 
تلك التى أخرجها الدارمى . وهى : عن عبد الله بن مسعود أن رسول الله ين 
قال : و إنما هما اثنتان : الكلام والحدى . فأحسن الكلام كلام الله » وأحسن الهدى 
هدى محمد . . . » . ولعلّ الأعجب من كل ذلك أن جولد تسيهر يشير إلى رواية ابن 
ماجة هذه في الامش رقم (17) ولا يعيرها إهتماماً ! 


(2 

قول المؤلف : 

و وعندما قادتهم الفتوحات السريعة المتتالية الى بلدان بعيدة نقلوا تلك 
الأحاديث النبوية إلى أولتك الذين لم يسمعوها بأذاتهم . وبعد موت النبي أضافوا 
كثيراً من الأقوال النافعة التي ظنوا أنها تتفق مع رأيه » وأنها في نظرهم ستنسب إليه 
شرعاً . 


... . والصحابة هم الذين كونوا المادة الأولية للأحاديث التي تزايدت بسرعة 

خلال الأجيال اللاحقة بسبب العوامل التى ستوضح في الأبواب التالية » . 
#0 اه 

ليس هنالك ما هو أخطر على الباحث ولا أشقٌ على القارىء من تقرير حكم 
يقطع به الأول فيتلقاه الثاني مكرها . وصاحبنا وإن نم يكرهنا على قوله إلا أنه أثار 
حفيظتنا » ثم إن حكمه المقطوع به لا يرقى إلى أدنى درجات الظن . وفساد رأيه يأت 
من فساد أصوله وافة الآفات إطلاق الأحكام دوت تكيك أو 97 » وهذا شأن جولد 
تسيهر في كل كتابه لذلك لا يحكم قوله غالباً ضابط منطقي ؛ ورحم الله القائل : 
شرط النبايات تصحيح البدايات 2 وفاقد الشرط بالمشروط لا يأ 
من ضيع البدء ترجيحاً لشهوته كانت نهايته سوة النهبايات 
فصحخح البلء 5 أمير نتحاوله وار النتيجة ف الأمر الذي يأتي 

وقول جولد تسيهر هذا فاسد من وجوه : 


الأول : لم يأت بدليل واحدٍ صحيح يبرهن به على صحة زعمه . والفصول 
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اللاحقة من كتابه ليس فيها إلا محض التخرصات والظنون كا ستأتي على ذكرها في 

الثاني : إن الصحابة لم يعرفوا بالوضع فضلاً عن الاشتهار به . بل لم يعرف 
واحد منهم بالوضع . ولم يحفظ لنا التاريخ شيئاً من ذلك على الاطلاق . 

الثالث : لو صحٌ أنَّ الصحابة هم أصل مادة الحديث . أيّ أئهم واضعوها , 
فهل هم كل الصحابة أم بعضهم ؟ لا يمكن قطعاً أن يجتمع كل الصحابة على خيانة 
غير المتهم منهم ببذه الخيانة فيصمت على ذلك ولا يتكلم » في حين أن استقراء 
الأمر ببعضهم مبلغاً الى حد التثبت في قبول الرواية ولو كان راويها من أكابر 
الصحابة حتى يأتي بشاهدين يشهدان على صحة روايته . 

الرابع : أين هم من قوله يك : من كذب علي متعمداً فليتبوأ مقعده من 
النار » وهو الحديث الذي بلغ قمة التوائر حيث رواه مائة وائنان من الصحابة 3 كما 
عدّد أسانيدة الحافظ على القارىء في أول الاسرار المرفوعة . 

الخامس ': كيف استطاع ان ييز بين الصحيح والموضوع . وما هو المنهج المتفرد 
الذي التزمه فخرج لنا بهذه النتيجة ؟ 

إنه لا محالة منقطع عن الجواب . 

ولا أحسٌ بفساد رأيه وعجزه عن فصل الأحاديث الصحيحة عن الموضوعة عَدَّ 
القيام بتلك المهمة ضرباً من ضروب المجازفة والتهور . فقال بعد ذلك : ٠‏ وفي غيبة 
الدليل الأصيل يكون من ضروب التهور اختيار أي من اجزاء الحديث هو المادة 
الأصلية القديمة . أو حتى اختبار أيَّ منها ينسب إلى الأجيال التي جاءت بعد موت 
النبي » وني هذه شهادة كافية منه على أَنَّ كلامه لا يتجاوز الظن . 

(3 

وأما قوله : 

١‏ والمعرفة الشخصية الدقيقة بهذه الكميّة المهولة من الأحاديث والتي ضمت إلى 
بعضها في جوامع صنفت بعناية » تغري بالحذر والشكٌ لا بالثقة والتفاق ل » . 
رو سس سس س1 13133 كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالك) 


فكلامه في هذا الموطن يهدم بعضه بعضاً . فهوتارة ينعت كتب الحديث بأنها 
صنفت يبعناية وتارة أخرى بأنها تغري بالحذر والشك لا بالثقة والتفاؤ ل . فأين هي 
العناية إذن في التصنيف إذا لم تؤد إلى الوثوق فيه ؟ 

فإذا كان يظن أن مبعث الحذر والشك هو كمية هذه الأحاديث لا كيفية 
جمعها , فهذا يدعونا للتعجب من قوله حقاً لآن المشتغلين بنقد الاخبار لا يتمون 
بالحديث كا بقدر اهتمامهم بالحديث كيفاً , لآن الشك في الأحاديث النبوية لكثرتها 
ظاهر الفساد » وأولى منه الشك في طرق جمعها وما يلحق ذلك من منهج نقدي 
مرسوم لاختبار تلك الطرق . 

فأنت ترى أنه لو جمعت خطب ومقالات الساسة والقادة من المقلين لكانت في 
ل 1 د 
الأخرى ولا يتكلمون فيها » فكيف لوجالست شخصا أمداً طويلا لا تبرح مجلسّه إلا 
قليلاً » ترعى حركاته وسكناته ولا تكاد تفوّت ما يفوه به من صغير أو كبير ! 


ثم تصور لو أن خلقاً كثيرين شاركوك في مجالسته والأخذ عنه » فينفردون بما قد 
يفوتك أو تسهو عنه » فكيف يكون إذن مجموع ما تخرج به منفرداً وما تخرجون به 
جتمعين ؟ فكثرة لدت 5 تدعوان الشك » لا سما إذا كان الحديث حديث 
نبي لا يخرج من فيه إلا حقٌ 7 
وأما إذا كانت معرفته الشخصية ( الدقيقة ) بهذه الأحاديث ‏ بصرف النظر عن 
كثرتها - هي التي تدغوه إلى الشك فيها أو الحذر منها.» فحقّ لنا في هذا المقام أن 
نسأل : 


ما هي هذه المعرفة الشخصية ( الدقيقة ) التي أوصلته ! إلى هذا ؟ وهل هي 
م واو ا ل 
غير الذي تعارف عليه نقاد الحديث المسلمون » لتجاوز بسبيها المرتبة التي بلغوا إليها في 
نقد الأخبار مما دعاه لقول ما قال ؟ 


ولا أحسب صاحينا بلغ مرتبة المحدثين ولا اقترب منها حتى يتجاوزها بحيث 
يكون كالصيرتي الماهر الذي تعرض عليه ا لعملة المغشوشة فيعرف زيفها قبل تفحصها 
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قوله : 

د ولكن يمكن أن نَعْدَّ الجزة الأكبر من تلك الأحاديث نتيجة لتطور الاسلام 
الديني والتاريخي والاجتماعي خلال القرنين الأول والثاني المهجريين . والحديث لا 
ينفع وثيقة لتاريخ الاسلام ني مراحل نشأته الأولى » ولكن يمكن أن يُعْدٌ إلى حَدّ ما 
انعكاسا للتزعات التي ظهرت في التماعة اثناء المراحل الناضجة من تطوره 114 

1 بذ د تت 

لقد أغناني بعض أفاضل الباحثين عن الرد على جولد تسيهر في هذا المقام . 
ولا أحسبني أزيد على ما قالوه » وأخخص بالذكر منهم : الدكتور مصطفى السباعي في 
كتابه ( السنة ومكانتها في التشريع الإسلامي ) . والدكتور محمد عجاج النطيب في 
كتابه ( السنة قبل التدوين ) . 

واكتفى في هذا الموطن بنقل بعض ما ذكره الأول في تفنيد هذه الشبهة . يقول 
الذكتور السباعي رحمه الله : و يقول جولد تسيهر : إن القسم الأكبر من الحديث 
ليس إلا نتيجة للتطور الديني والسياسي والاجتماعي للاسلام في القرنين الأول 
والثاتي . ولا ندري كيف يمجرؤ على مثل هذه الدعوى , مع أن النقول الشابتة 
تكذبه » ومع أن رسول الله ِل ينتقل إلى الرفيق الأعسلى إلا وقد وضع الأسس 
الكاملة لبئيان الاسلام الشامخ . بما أنزل الله عليه في كتابه . ويما سَنْهِ عليه الصلاة 
والسلام من سننٍ وشرائٌ شاملة وافية حتى قال و قبيل وفاته : « تركت فيكم أمرين 
لن تضلوا ما تمسكتم بها كتاب الله وسنتي » وقال : «لقد تركتكم على الحنيفية 
السمحة ليلها كتهارها » . 

ومن المعلوم أن من أواخر ما نزل على النني كل من كتاب الله تعالى : « اليوم 
أكملت لكم دينكم وأتممت عليكم نعمتي ورضيت لكم الإسلام ديناً » المائدة/ 3 , 
وذلك يعني كمال الإسلام وتمامه . فيا توفى رسول الله إل وقد كان الاسلام ناضجاً 
تاما لا طفلا يافعا كما يدّعي هذا المستشرق. نعم لقد كان من اثار الفتوحات 
الاسلامية أن واجهت المتشرعين جزئياتٌ وحوادث لم ينص على بعضها في القرآن 
والسنة . فأعملوا آراءهم فيها قياساً واستنباطاً حتى وضعوا لها الأحكام » وهم في 
ذلك لم يخرجوا عن دائرة الاسلام وتعاليمه » وحسبك أن تعلم مدى نضوج الإسلام 
في عصره الأول , أن عمر سيطر على مملكتي كسرى وقيصر وما ما هما في الحضارة 
0 ب _ا!_ا_.ء؟ ‏ ر ى ‏ ىاه كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالك) 


والمدينة » فاستطاع أن يسوس أمورهماء ويحكم شعوبهم] ‏ بأكمل وأعدل مما كان 
كسرى وقيصر يسوسان به مملكتيهما » أترى لو كان الاسلام طفلا كيف كان يستطيع 
عمر أن ينبض بهذا العبء ويسوس ذلك الملك الواسع . ويجعل له من النظم ما 
جعله ينعم بالأمن والسعادة » مالم ينعم بها في عهد ملكيهما السابقين ؟ 

على أن الباحث المنصف يجد أن المسلمين في مختلف بقاع الأرض التي وصلوا 
إليها . كانوا تَغيذون عيادة اعد + «وتعيمون اسمن أسرهم وبيوتهم على أساسٍ 
واحد . وهكذا كانوا متحدين في العبادات والمعاملات والعقيدة والعادات غالبا ولا 
يمكن أن يكون ذلك لولم يكن م قبل مغادرتهم جزيرة العرب نظام تام ناضج . 
وضع لهم أسس حياتهم في تختلف نواحيها . ولو كان الحديث أو القسم الأكبر منه 
نتيجة للتطور الديني في القرنين الأولين للزم حت أل تتحد عبادة المسلم في شمال 
أفريقيا مع عبادة المسلم في جنوب الصين ‏ » إذ إن البيئة في كل منهما مختلفة عن 
الأخرى تمام الاختلاف فكيف اتحدا في العبادة والتشريع والآداب » وبينهها من البعد 
د وي ل 

(5, 

« واختيار كلمة ( المتن ) لوصف نص حديث ما- أيّ نص مدون ‏ يتعارض 
مع توثيقه من خلال سلسلة الرواة » ويمكن أن يُعلّ هذا دحضاً لما أفترضه المسلمون 
من أن الحديث لم يدون في بدايته » وإنما نقل في صورة روايات شفهية فقط » . 

ا مذ نيا 

كلامه هنا فيه غلط كبير . ويمكن بيان مواطن الغلط فيا يلي : 

(1) قوله إِنْ المتن يعتى النص المدون ء ومن ثم : 

(2) يتعارض هذا مع توثيقه من خلال سلسلة الرواة » وذلك دحض ل : 

(3) افتراض المسلمين أن الحديث لم يدون في بدايته . 

وهذا كما ترى إستدلال فاسد لفساد إحدى مقدمتيه وهى أن لفظة ( المتن ) 
تعني ( النصف المدوؤن). ولقد تصفحت أشهر معاجم اللغة كتهذيب الأزهري 
وصحاح الجوهري وقاموس الفيروز ابادي وأساس الزخشري وغيرهم ولم أقع على 
هذا المعنى للمتن . 
(2) السباعي : السنة ومكانتها في التشريع الاسلامي ص 303 - 304 الدار القومية للطباعة والنشر . 
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ومعاني المتن التي ذكرها اصحاب المعاجم يمكن جمعها كما يلي : 

المنن من كل شيء : ما صَلَّبٍ ظهره » والجمع متون ومتان . ومتن المزادة : 
وجهها البارز ومتن السهم : ما دون الريش منه إلى وسطه . ويقال : رجل مُثْنٌ من 
الرجال » أي : صلب ولمتن : ما ارتفع من الأرض واستوى . والمتن : الظهر . 
ومتن السيف : عيره القائم في وسطه ٠‏ والمتن : ها بين كل عمودين . 

حتى أن الزمحشري وهو المولع بأفراد المعاني المجازية للالفاظ لم يذكر هذا 
المعنى » وكل ما ذكر فيه أساسه : « وسيف متين : شديد المتن . وفي متن الكتاب 
وحواشيه كذا 3 وفي متون الكتب 50 » ويعني بمتن الكتاب هنا محتواه 3 إذا إنصرف 
الذهن الى المعنى المجازي 5 وإلاآ فإن متن الكتاب ظهره وصفحته التي يكتب عليها : 

والمتن قُِ اصطلاح المحدثين : « ألفاظ الحديث التي تتقوم مها المعاني » وهوما 
ذهب إليه الطيبي 2 . وقال ابن جماعة : « هوما ينتهي اليه غاية السند من 
الكلام وأ 

فمن أين جاء صاحبنا بهذا المعنى إذن ؟ 

جاء به من قول لبيد : 
وجلا السيول عن الطلول كأنها زَبْر تجد متوتها أقلاممها 

فا متون عنده هنا هي الكتابة » ولم يفهم أحد من شراح المعلقة هذا المعتى الذي 
ذهب إليه ولا اظنه - وهو الأعجمي - أقدر فهراً منهم للعربية . جاء في شرح القصائد 
العشر للتبريزي : 

«... رَُبْر : جمع زَبُور وهو الكتاب ٠‏ فعول بمعنى مفعول . زيرت الكتاب : 
كتبته وذبرته : قرأته . وتهدٌ أي : تَجدّد , أي يعاد عليها الكتاب بعد أن درست . 
ومتونها : ظهورها وأوساطها وأرادها كلها ولم يخص المتون ع50© . 

وكل تلك الشواهد التي ساقها ‏ وهي شواهد متنافرة حاول أن يربط بينها 
بطريقة فيلولوجية ‏ إنما هي نوع من التمحل لا داعي له . ثم إن المعاني اللغوية 
لألفاظ مثل : السند والمتن لا خلاف في وجودها قبل الإإسلام في لسان العرب .» 
(3) الطيبي : الخلاصة في أصول الحديث ص 30 . تحقيق صبحي السامرائي . بغداد . مطبعة الأرشاد . 
(4) السيوطي : التدريب 38/1 . تحقيق عبد الوهاب عبد :اللطيف ط / 2 مطبعة السعادة 6 م. 
(5) النبريزي : شرح القصائد العشر ص 207 تحقيق فخر الدين قباوة . دار الآفاق ط/ 4 , 
2 سس ب يس تلق كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالك) 


ولكن المعاني الاصطلاحية لها نشأ مع تطور علم مصطلح الحديث قطعاًء وهوما 
تفطن له فيي] بعد فقال ( هامش 32 ) : ومن سوء الحظ لم اتمكن من معرفة متى 
ظهرت كلمة ( المتن ) في علوم الحديث لأول مرة » . 

أمّا الأدّعاء أن المسلمين افترضوا عدم تدوين الحديث منذ بدايته فباطل . لأن 
الدعوة إلى التدوين بشكل رسمي وإن بدأت متأخرة لا تعني أن المسلمين لم يدونوا » 
والمستشرقون هم أصل هذا الادعاء لأنهم كانوا يرمون من وراء ذلك الى التشكيك في 
صحة الروايات الشفهية إلا أنّ اكتشاف صحف جديدة كانت مفقودة اظهرت أن 
التدوين بدأ منذ فترة مبكرة أفسد تخطيطهم فكان لا بد لهم من التشكيك ولكن 
بشكل آخر هذه لمر وهو ما أفصح عنه جولد تسيهر في الفصل السابع من كتابه هذا 
تحت عنوان : تدوين الحديث » وذكر بعضه في هذا الفصل حيث قال : « وليس من 
الممكن التأكد مما إذا كان وجود ما يسمى بالصحف أو الكتب يتفق مع الواقع أم أنها 
موضوعة اختلقها المتآخرون في مواجهة نفاة التدوين » , 

فأنت ترى أن هؤلاء القوم لا يقيمون لآي دليل شأناً ولو كان في وضوح 
الشمس . وكلام جولد تسيهر عن بواكير التدوين عند المسلمين مسبوق إليه . إذ 
سبقه شبرنجر ببحوثه » التى هي في ا حقيقة هدم لكل الافتراءات السابقة القائلة ان 
المسلمين لم يدونوا أحاديث نبيهم ٠‏ وعثور شبرنجر على مخطوط كتاب ( تقييد العلم ) 
للخطيب البغدادي قلب كثيرا من المفاهيم عند المستشرقين . وغير أحكاما جائرة 
أصدروها في حق المسلمين بخصوص هذه المسئلة . وكان للاهتمام بالتراث المخطوط 
في السنين الأخيرة دور كبيرفي إظهار حقائق كانت مجهولة حتى وقت قريب » وللاستاذ 
الفاضل الدكتور مصطفى الأعظمي أطروحة كتبها بالانجليزية في موضوع التدوين 
اشرف عليها أحد المستشرقين هو : أربري . فند فيها الأعظمي كال الشبهات التي 
قالوها وارفقها بصورة من مخطوطة نسخة سهيل بن أبي صالح . 

ونكتفي في هذا المقام هذه الملاحظات » ونرجىء باقي كلامنا عن هذا 
الموضوع حتى بلوغنا الموطن الذي أفرده له من كتابه حيث ستتناوله بشيء من 
التفصيل . 


(6) نشرها الكتب الاسلامي بيروت 8 . وتشرت الطبعة الثانية بالانجليزية بأنديانا امريكا سنة 
8 . وترجمت أخيراً إلى العربية ونشرت . 


سلب3 


(6 

يقول جولد تسيهر : « التمييز بين مصطلح ( الحديث ) ومصطلح ( السنة ) 
مسألة واجبة ٠‏ وهنالك محاولات عديدة سعت للتعرف على الفرق بين المصطلحين . 
إلا أن هنالك إصراراً من ناحية أخرى على أن الكلمتين متماثلتان . أو هما مترادفتان 
سبي + ولوجهة النظر الأخيرة ما يبررها على قدر الاهتمام بالتطور الأخير لعلم 
المصطلح الإإسلامي . ولكن إذا كان الاعتداد فقط للمعاني الأصلية للكلمتين . فإنها 
قطعاً غير متماثلتين . والفرق الذي يجب أن يظل في إذهاننا هو أن الحديث ‏ وكئ ينا 
قبل حين ‏ هو الخبر الشفهي المروي عن النبي » في حين أن السنة في الاستعمال 
الشائع عند جمهور المسلمين الأوائل ترتبط بغرض دين أو شرعي بصرف النظر عن 
وجود روايات شفهية لها من عدمه . 

وأي قاعدة ( حكم شرعي ) توجد في حديث ماء تُعْدٌ من الطبيعي سنا 
ولكن ليس من الضضسروري أن يكون للسنة حديث ممائل يمنحها التصديق . ومن 
الممكن جدا أن يتعارض حديث ما مع السنة . ومن واجب الفقهاء الحاذقين ومن كان 
شأنهم التوفيق أن يجدوا حلا للخروج من هذا الخملاف . إن التباين بين الحديث 
والسنة محفوظ في كتب الحديث . فالأول ‏ أي الحديث ‏ ضبط نظري والثاني ‏ أي 
السنة ‏ خلاصة لقواعد عملية ؛ والميزة الوحيدة المشتركة بينهما هي أن كليهما موجود 
في الحديث ويمكن ملاحظة هذا من المثال التالي : يميز ابن المهدي بين ثلاثة فقهاء 
أعلام : سفيان الثوري والأوزاعي ومالك بن أنس بقوله إن الأول كان إماماً في 
الحديث . . . الخ » . 

قبيز ب ف 

وأقول : 

لا يكاد صاحبنا يفرق هنا بين المعاني اللغوية والمعاني الاصطلاحية ء فهو تارة 
يحمل اللفظة المعنى الاصطلاحي « ولا يقرر أي معنى إصطلاحي يريد . أهو 
اصطلاح المحدّثين أم اصطلاح الفقهاء ؟ وتارة أخرى يحمل اللفظة المعنى اللغويٌ 
والكلام ظاهره في المعنى الاصطلاحي . فهو لذلك لا يستقيم له رأيٌ » ولا تنقاد له 
فكرة . / 

فالحديث عنده مرة : الابلاغ الشفهي من قبل النبي ٠‏ ومرةً : ضبط نظري . 
ولا أدري مقصوده بالضبط النظري . وهو على أي حال لم يبلغ المعنى الاصطلاحي 
عند المحدثين . 
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وكذلك السنة ٠»‏ فهي في الاستعمال الشائع عند جمهور المسلمين الأوائل ترتبط 
بفرض ديني أو شرعي بصرف النظر عن وجود روايات شفهية ها من عدمه . ومرة 
أخرى هي : خلاصة لقواعد عملية . وليس من العجيب أن يخطىء جولد تسيهر 
لأنه لم يعرف المعنى الاصطلاحي للفظتين : الحديث والسنةء لذلك تراه مخلط في 
الموضوع . 

فالحديث في اللغة : الحديد . والخبرء وفي الاصطلاح : دما أضيف إلى 
النبي كَل من قول, أو فعلٍ أو تفرير » أو وصف يلقي أو خلقي » . جاء في قواعد 
التحديث عند الكلام عن ماهية الحديث والخبر والآثر : « إعلم أن هذه الثلانة 
مترادفة عند المحدثين على معنى ما أضيف إلى النبي كلق قولا أو فعلا أو تقريراً أو 
صفةٌ » وفقهاء خراسان يسمون ا موقوف أثراً » والمرفوع خبراً وعلى هذه التفرقة جرى 
كثير من المصنفين »© . 

وقول جولد تسيهر أن الحديث هو : « الإبلاغ الشفهي من النبي » يشعر بأنه 
لد ل واه عا ل اا 1 عو 
الشوكاني ٠٠‏ لالت ني القزينا اسار رأسلها من ترف منت اليه 0 
إذا أمررته عليه حتى يو ثر فيه سنا أيّ طريقاً . وقال الكسائي : معناها الدوام , 
فقولنا : سنة . معناه الأمر بالإدامة من قولهم : سنئنت الماء إذا واليت صبّه . قال 
الخطابي : أصلها المحمودة فإذا أطلقت انصرفت إليها وقد يستعمل في غيرها مقيدة 
كقوله : مَنْ سَنْ سنة حسنة فله أجرها وأجر من عمل بها إلى يوم القيامة » ومن سنّ 
سنة سيئة كان عليه وزرها ووزر من عمل ها إلى يوم القيامة +8 . 

والسنة في اصطلاح المحدثين : « ما أثر عن النبي كلك من قول, أو قعل أو 
تقر تشرير 2 أو صفة خخلقية ©0109 وهي هذا ترادف الحديث 1 وف إصطلاح الأصوليين : 
وما أضيف إلى النبي كَل من قول, أو فعل أو تقرير 1006" ولا يذكرون الصفة في 


(7) انظر » الصنعاني : توضيح الأفكار 6/1 بتحقيق محبي الدين عبد الحميد » السيوطي : الألفية ص 3 
بتحقيق أحمد شاكر . نور الدين عتر : منهج النقد ص 26 دار الفكر ط/ 2 دمشق 1979 م . 

(8) الشوكاني : ارشاد الفحول ص 33 . 

(9) أخرجه مسلم في ( كتاب العلم ) والنسائي في ( كتاب الزكاة ) وابن ماجة في مغدمة سنته . 

(10) السباعي : الستة ومكانتها ص 53 , العتر : منبج النقد ص 28 . 

(11) السباعي : السنة ومكانتها ص 53 . 
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حدودها . وذلك لأنهم يبحثون فيها اعتبارها مصدراً تشريعياً : والتشريع يثبت 
بالقول أو الفعل أو التقرير ولا يثبت بالصفة . وهم في ذلك يخالفون أهل الحديث لأن 
هؤلاء إما بحثوا عن الرسول كٍَِ الإمام الحادي الذي أخبر الله عنه أنه أسوة لنا وقدوة 
فنقلوا كلّ ما يتصل به من أقواله وأفعاله وتقريراته وأخلاقه وشمائله وسماته سواء 
تعلق ذلك بحكم شرعي أم لا . وهي في إصطلاح الفقهاء : « تطلق على ما ليس 
بواجب » وتطلق على ما يقابل البدعة كقوهم : فلان من أهل السئة »012 , 

والرد على جولد تسيهر في هذا المقام في أربعة مواطن من كلامه . 

الأول : عدم إلتزامه باصطلاحات المسلمين جعله يظن أن الخلاف في معاني 
لفظ ( حديث ) و( سنة ) هو نوع من الاضطراب في التفكير عند المسلمين . وهذه 
الاصطلاحات قد استوفيناها قبل قليل فظهر أنه لم يعتبر اصطلاحات القوم ٠»‏ بل لم 
يقترب منها حتى الاقتراب . 

الثاني : قوله : « ليس من الضروري أن يكون للسئة حديث ماثل يُنحها 
التصديق يقصد الشرعية وقوله قبل ذلك : « السئة في الاستعمال الشائع . . . الخ » 
دعوى جره إليها تفريقه بين الحديث والسنة » في حين أخي) بمعنى واحد ني اصطلاح 
الأصوليين . ومن هنا جاء قوهم ا سنة ثابتة عن الرسول . وسنة غير ثابتة عنه . 
فالأولى لأنه ثبت عن الرسول الكريم أنّه قال ذلك الشيء أو فعله أو أقرّه » وطريقة 
ثبوت ذلك عن النبي كيد هو وجود الحديث الشريف الذي يتضمن ذلك ويشهد 
عليه . والثانية : لأنه لم نجد حديثاً عن النبي قولاً أو فعلا أو تقريراً يؤكدها فهي 
بذلك سنة غير ملزمة . 

وكذلك إذا قيل : السنة كذا ء» ومن السنة كذا » وهكذا السنةٌ » كلها دليلٌ 
شرعي ملزم لأن ذلك ثابت عن النبي كل بوجه من الوجوه . 

وجولد تسيهر يظن أن عبارة ( هكذا السنة ) لا تستلزم ها يثبتها . وبذلك 
تتكافاً سنة النبي الكريم مع سنة غيره » والدليل على فساد فهم هذا الرجل أنه ينقل 
خبر أنس بن مالك الذي رواه أبو داوود » وفيه يقول أنس : « إذا تزوج البكر على 
الثيب أقام عندها سبعاً » وإذا تزوّج الثيّب أقام عندها ثلاثا » . قال أبو قلابة وهو 
الراوي عن أنس : « ولو قلت إنه رفعه لصدقت . ولكنه قال : السنة كذا » يقول 
جولد تسيهر بعد نقله هذا : ١‏ والمعنى أنه ليس ثمة حديث ينسب إليها ولكن يجب أن 


)012 الشوكاني : ارشاد الفحول ص 0 


6 لل بحلة كلية الدعوة الاسلامية والعده الثللك) 


تؤخذ على أنها سنة »» وهذا ظاهر الفساد » لأن قول الصحابي : السنة كذاء أو 
أمرنا بكذا » أو نهينا عن كذاء وما أشبهه كله مرفوع على الصحيح الذي ققاله 
الجمهور لأن مطلق ذلك ينصرف بظاهره إلى من له الأمر والنبي . ومن يجب أتباع 
سنته وهو رسول الله بل » واحتمال أن يكون الآمر غيره » أو أن يراد سنه غيره 
فبعيد . يقول صاحب ( قواعد التحديث ) : إن قوهم من السنة » أو كنا نؤمر ء 
ونحوهماء هو من التفئن في تبليغ الخَدى النبوي . ولا سيا وقد يكون الحكم الذي 
قيل فيه : أمرنا ‏ أو من السنة » من سنن الأفعال لا الأقوال » وقد يقولون ذللك 
إيجازاً , أو لضيق المقام » وكثيراً ما يجيب العالم عن المسائل التي يَعْلمُ حديثها المرفوع 
ويحفظه بحروفه بقوله : من السنة كذا . لما ذكرنا من الوجوه . ولغييرها وهو 


ظاهر ,2139 , 


والذي يؤكد أن خبر أنس ليس مجرد سنة كما يدعي هذا المستشرق » بل سنة 
اا ان 6 ا عر امي مدا فد رعيرع جاع م ا 0 
النبي ؟؛ كا في البيهقي ومستخرج الأسماعيلٍ وصحيح أبي عوانة وصحيح ابن حيان 
والدارمي والدارقطني 9" . 


والذي يؤ كد أن خبر أنس سنة ثابتة عنه يق ما روى عن أم سلمة سلمة : ١‏ أن 
النبي يك لا تزوجها أقام عندها ثلاثة أيام وقال : إنه ليس بك هوان على أهلك فإن 


شئت سبّعت لك وإن سبّعت لك سبعت لنسائي وا 


الشالث : قوله : « ومن الممكن جداً أن يتعارض حديث ما مع السنة » 
مستشهداً على ذلك بعبارة نقلها من كتاب ( التوضيح على التنقيح ) لصدر الشريعة . 
جاء فيها : « هذا الحديث مخالف للقياس والسنة والإجماع» . قول فاسد . 

فكأنه فهم من هذه العبارة إمكان تعارض الحديث مع السنةء ومن ثم فهم| 
شيئان متغايرانت 8 وجولد تسيهر لو دقق النظر في كلام صاحب العبارة لما قال ما قال 1 


(13) القاسمي : قواعد التحديث 146 . تحقيق البيطار ط/ 2 مطبعة الباي الحلبي 1961 . 

(14) الشوكاني : نيل الأوطار 370/6 دار الجيل بيروت 1973 . 
ابن حجر : تلخيص الحبير 202/2 باعتناء عيد الله هاشم اليماتي » المديئة المنورة 1964 . 

(15) أخرجه مسلم ( الرضاع/ 2) ء وأبو داود في سننه ( كتاب النكاح . باب المقام عند البكر) وابن 
ماجة ( كتاب التكاح ياب الإقامة عل البكر والثيب ). 
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والحديث الذي يصفه صدر الشريعة بأنه : حالف للقياس والسنة والإجماع هو 
حديث ( المصراة ) وهو حديث مشهور في كتب أصول الفقه . والقصرية كما قال 
الشافعي : ١‏ هي ربط اخلاف الشاة أو الناقة وترك حلبها حتى يجتمع لبمّها فيكثر 
فيظن المشترى أن ذلك عادتها فيزيد في ثمنها لما يرى من كثرة لبنها » ٠‏ ويصرف النظر 
عن صحة مخالفة هذا الحديث للقياس والسنة والإجماع أو بطلانه ‏ وقد أطال 
الشوكاني النظر في ذلك ويمكن لمن شاء الاستزادة الرجوع إلى نيل الأوطار_©2 فِإنَّ 
صدر الشريعة يشرح ذلك بقوله : «ووجه كون هذا الحديث مالفا للقياس الصحيح 
أن تقدير ضمان العدوان بالمئل ثابت بالكتاب وهو قوله تعالى : « فمن اعتدى 
عليكم فاعتدوا عليه بمثل ما اعتدى عليكم » , وتقديره بالقيمة نابت بالسنة وهو 
قوله وك : ٠‏ من أعتق شخصاً له في عبد قوّم عليه نصيب شريكه إن كان موسراً » 
وكلاههما ثابت بالاجماع المنعقد على وجوب المثل أو القيمة عند فوات العين .07 , 

وها أنت ترى ابن تعارض حديث ما مع السنة لا يحتمل إل معن واحداً وهو 
اختلاف حديث مع حديث آخخمر . والأحاديث التي ظاهرها الاختلاف قسمان ٠:‏ 
أحدها ما أمكن اللجمع بينها . فيتعين وعيب العمل ببما . والثاني : ما لا يمكن الجمم 
بينهها بوجه . فإن علمنا احدهما ناسحا ترّمناء ٠‏ وإلا عملنا بالراجح . ووجوه 
الترجيح متعددة . فقد يكون الترجيح باعتبار السند وقد يكون باعتبار المن وقد 
يكون باعتبار المدلول وقد يكون باعتبار أمر خارج . وهذه أربعة أنواع . وقد أفاض 
الحازمي فق الكلام على وجوه الترجبح في كتابه ( الاعتبار في الناسخ والمنسوخ ا 
ولا يكاد يخلو كتاب في أصول الفقه من مبحث للتعارض والترجيح ٠‏ وتكفي الإشارة 
إلى ذلك هنا حيث لا يحتمل المقام اكثر من هذا . 

الرابع : قوله : « بير إبن المهدي بين ثلاثة فقهاء أعلام : سفيان الثوري : 
والأوزاعي ٠‏ ومالك بن أنس بقوله : الأول كان إماما في الحديث وليس إماما في 
السنة ٠‏ والثاني كان إماماً في السنة وليس بإمام في الحديث . وكان مالك إماماً فيه) 
جميعاً . وبنفس الطريقة قبل عن أبي يوسف صاحب أبي حنيفة إنه : كان صاحب 
حديث وصاحب سلنة وى دليل آخر فاسد يسوقه جولد تسيهر في معرض الدفاع عن 


(16) الشوكاني : نيل الأوطار 327/5 , 
(17) صدر الشريعة : التوضيح على التنقيح 253/2 المطبعة الخيرية 1322 ه . 
)18 الحازمي : الاعتبار ني الناسخ والمنسوخ ص 11 - 23 تعليق راتب حاكمي ط/ 1 . حمص . 1966 , 


8ش لق كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثال) 


وجهة نظره وهى أن السنة شيء والحديث شيء آخر . والحقيقة إن هذا الرجل لا 
يفهم ما يقرأ وإليك بيان هذه الشبهة : ْ 

الخبر نقله الزرقاني في شرحه على الموطأ2"9 » وفيه بميز ابن مهدي عبد الرحمن 
أبو سعيد البصري ات 198 ه) بين الأثئمة الثلائة المذكورين . وهوابن مهدي لا 
ابن المهدي كا توهم جولد تسيهر . 

والمعنى الذي يريده ابن مهدي من أن سفيان الثوري كان إماماً في الحديث 
وليس إماماً في السنة أيّ أنه كان محدثاً غير فقيه » وهذا هو المعروف من حال الثوري 
الذي كان يعد أمير المؤمنين في علم الحديث يث0©© . وكذلك الأوزاعي . فالمشهور عنه 
كونه فقيهاً صاحب مذهب . قال الذهبي : «وكان أهل الشام ثم أهل الأندلس على 
مذهب الأوزاعي مدة من الدهر . ثم فني العارفون به وبقي منه ما يوجد في كتب 
الخلاف +280 » وكان من أهل الرواية » وقد روى عنه خلق كثير» ولم يبلغ درجة 
الإمامة ف الحديث كاهد والثوري والبخاري وغيرهم وهو المقصود من كلام ابن 
مهدي . وأما قوله إن مالك كان إماماً فيهم! جميعاً » . فذلك هو المشهور من حال 
الإمام مالك رضي الله عنه فقد كان إماماً فقيهاً صاحب مدرسة فقهية كبيرة مشهورة 
يتمذهب بفقهه خلق كثير » وفضلاً عن ذلك فهو إمام في الحديث لا يجارى . وقد 
شهد له بذلك!2© . يقول الإمام الذهبي : « وقد اتفق لمالك مناقب ما علمتها 
اجتمعت لغيره » إحداها : طول العمر » وثانيتها : الذهن الثاقب والفهم وسعة 
العلم » وثالتها : إتفاق الأئمة على أنه حجة صحيح الرواية » ورابعتها نجمعهم 
على دينه وعدالته واتباعه السنن » ونخامستها : تقدمه في الفقه والفتوى وصحة 
قواعده » :230 


وخلاصة الكلام في هذا المقام أن جولد تسيهر لا يريد أن يسوي بين الحديث 
والسنة باذلاً في ذلك ما وسعه في التقاط عبارات وحمل ظاهرها أن الحديث اليه 
متغايران فيحسب أن تلك تنفع شواهد على صحة دعواه ع وهي في الواة قع لا تنفع إلا 


(19) الزرقاني : شرح الموطأ 4/1 القاهرة 1310 ه . 

(20) الذعبي : تذكرة الحفاظ 203/1 - 207 ط/ 3 خيدر أباد 1376 ه . 
(21) المصدر السابق 182/1 . 

(22) المصدر السابق 207/1 - 212 . 

(23) المصدر السابق 212/1 . 


ات سسب اي ب 


أن تكون شاهداً على فساد فهمه وسوء مراميه . وكأنه يريد بهذا التفريق أن السئة هي 
ما وضعه المسلمون من قواعد ابتدعوها ألزموا يها أنفسهم وجعلوها في مصاف القران 
والحديث النبوي وهي لا تتعذى كونها ابتكارا واختلافا ليس ها رصيد من الأدلة 
الشرعية » وبصنيعه هذا يشكك في السئة باعتبارها مصدراً تشريعياً له أكبر الأثر في 
الفقه الإسلامي . 
١ 4‏ 

يقول جولد تسيهر : « وكان على الجماعة الإسلامية طاعة السنة الجديدة 
وتوقيرها كما كان يفعل العرب الوثنيون بسنن أسلافهم ؛ والمفهوم الاسلامي للسنة 
عبارة مَعَذَّلة من الآراء العربية القدية » لذلك يقول النبي : لتتبَعنَ سنن من كان 


قبلكم ...ل 
ييخ يما ا 


طاعة المسلمين للسنة لا تمائل طاعة عرب الجاهلية لسنن أسلافهم من 
رجهين : 
الأول : طاعة ! لمسلمين للسنة هي طاعة للرسول الكريم لقوله تعالى : « يا 


أيها الذين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولي الأمر منكم . فإن تنازعتم في شيء 
فردوه إلى الله والرسول إن كنتم تؤمنون بالله واليوم الآخر م0 . قال الشاطبي : 
« والمرد الى الله هو الردٌ إلى الكتاب , والرد إلى الرسول هو الردٌ إلى سنته بعد 
موتّه ع(25) » وقال تعالى : + فليحذر الذين يخالفون عن أمره أن تصيبهم فتنة (26) 
وقال : ا ومن يطع الرسول فقد أطاع الله 94 . وقال : « وما آتاكم الرسول 
فخذوه . وما نهاكم عنه فانتهوا 9#© , 

الثان : طاعة عرب الجاهلية لسنن أسلافهم هي طاعة تقتضيها طبيعة الانتياء 
للأسلاف بصرف النظر عن كونها سنن حق أو باطل . ولذلك عكفوا على عبادة 
الأوثان لأنهم وجدوا أباءهم لها عابدين . فيقص تبارك وتعالى خبرهم في كتابه 


(24) النساء / 59 , 

(25) الشاطبي : الموافقات 14/4 بتعليق عبد الله حراز» دار المعرفة ط/ 2 بيروت 1975 م. 
)26 النور/63. 

(27) النساء / 80 ., 

(28) الحشر/ 7 . 


ا سس ل كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثال) 


العزيز : © قالوا وجدنا آباءنا لما عابدين 22# . ظ قالوا : بل وجدنا اباءنا كذلك 
يفعلون 29# » ظ قالوا بل نتبع ما وجدنا عليه آباءنا 14© . « بل قالوا إنا وجدنا 
آباءنا على أمة وإِنا على آثارهم مهتدون #© . 

ومن هنا يظهر لك فساد قول جولد تسيهر إن طاعة المسلمين للسنة الجديدة 
كانت بنفس الطريقة يقة التي كان يتبعها الجاهليون في طاعة سنن أسلافهم » وهو يرمي 
بذلك إلى أن توقير المسلمين للسنة وتعظيمها هو نوع من التعصب » ويشبه صنيعهم 
في ذلك صنيع الجاهليين الذين يتعصبون لسنن أجدادهم بشكل مقيت , ولا يِحقّ لهم 
محالفة تلك السئن ولا الخروج عليها قيد شبر وإلا كان فعلهم ذلك هو اللجحود 
بعينه . وفاته أن التعصب للحق غير التعصب للباطل . وقوله : « والمفهوم الإاسلامي 
للسنة عبارة معدّلة من الآراء العربية القديمة » فساده أظهر . وهو فضلا عن غرابة 
هذا الكلام لم يحسن أن يدلّل عليه . ولعلّه يريد أن الإسلام أبقى على بعض الأمور 
التي تعارف عليها العرب قبله بعد أن نظمها لهم . وهو ما يفتأ يذكره المستشرقون . 
فهذا جوستاف لوبون يقول في ( حضارة العرب ) : «ومثل ذلك شأن محمد الذي 
عرف كيف يختار من نظم العرب القديمة ما كان يبدو أقومهاء فدعمها بنفوذه 
الديني » ولكن شريعة محمد لم تنسخ جميع العادات التي قامت مقامها »73 . وتلك 
الأعراف أو العادات الي أ بقى عليها الإسلام محددّة تماماً ؛ وهي لا تبلغ عشر معشار 
اللشريعات الإسلامية » وهي مع ذلك لم يبي الإسلام عليها إل بشرط » وهو آلا 
تخالف دلي شرعياً ولا قاعدة من قواعده الأساسية . يقول صاحب كتاب ( أصول 
الفقه الاسلامي ) : « وهذا وجدنا الشارع الحكيم يقر الكثير من الأمور التي تعارفها 
العرب قبل الإسلام بعد أن نظمها هم , » كالبيع والرهن والإجارة والسلم والقسامة » 
والزواج ومراعاة الكفاءة بين الزوجين » وفرض الديّة على عاقلة القاتل ء وبناء 
الإرث والولاية في الزواج على العصبة » ولا يلغى منها إل الفاسد 0 الذي لا 
يصلح للبقاء كالربا والميسر ووأد البنات وحرمان النساء من الميراث +30 


(29) الأنبياء // 53 . 

(30) الشعراء/ 74 . 

(31) تقمان/ 21 . 

(32) الزعرف/ 22 . 

(33) لوبون : حضارة“العرب ص 382 ترجهة عادل زعيتر ط/ 4 مطبعة البابي الحلبي . 

(34) زكي الدين شعبان : أصول الفقه الاسلامي ص 193 منشورات جامعة قار يونس بتغازي 1979 . 


ات وات ل بيبح يح خلإ 


وأما استدلاله بقوله يك - ؛ لتتبعن سنن من كان قبلكم .» فينبىء بسوء 
فهمه لأن في الحديث اخباراً منه يك با ستكون عليه حال أمتته من مضاهاة اليهود 
والنصارى والتشبه بهم » واللام في ( لتتبعن ) للتأكيد . والحديث يقتضي محالفة 
المشركين والنبي عن التشبه بهم . يقول ابن تيمية في ( اقتضاء الصراط المستقيم ) : 
الاث.ةء فأخبر أنه سيكون في أمتنه مضاهاة لليهود والنصارى وهم أهل الكتاب . 
ومضاهاة لفارس والروم وهم الأعاجم . وقد كان يِه ينبي عن التشبه بهو لاء 
وهؤلاء وليس هذا إخبارا عن جميع الأمة بل قد تواتر عنه أنه قال : دلا تزال طائفة 
من أمتي ظاهرة على الحق حتى تقوم الساعة » , وأخبر وي : « أن الله لا يجمع هذه 
الأمة على ضلالة » وو أن لله لا يزال يغرس في هذا الدين غرساً يستعملهم فيه 
بطاعته » فعلم بخبره المصدق أن لا بدّ أن يكون في أمته قوم متمسكون بهديه الذي 
هو دين الإسلام محضاً ؛ وقوم منحرفون إلى شعبة من شعب دين اليهود أو إلى شعبة 
من شعب دين النصارى . وإن كان الرجل لا يكفر بهذا الانحراف , بل قد لا ينسق 
أيضا , بل قد يكون الانحراف كفرا . وقد يكون فِسقا وقد يكون سيئة وقد يكون 
خطاً . وهذا الانحراف أمر تتقاضاه الطباع » ويزينه الشيطان 650 , 

فها أنت ترى ‏ يمك الله - فساد استدلاله إذ ليس في الحديث ما يستدلٌ به 
على ما قال » وهكذا شأن هؤلاء القوم دائيأ يلقون الكلام على عواهنه وقلّما يدللّون 
عليه » وإذا استدلوا جاءوك بدليل فاسد . 


(8) 
يقول جولد تسيهر : « والمقصود حقيقةٌ بالحدث البدعة السياسية . أى 
الانشقاق السياسى ». 1 
1 بذ ف 
وهذا قول غير منضبط , ووجه بطلانه أن البدعة في الإإصطلاح ‏ وكيا سنرى فيا 
بعد - هي : ٠‏ طريقة في الدين مخترعة تضاهي الشرعية يقصد بالسلوك عليها المالخة 
في التعبد لله سبحانه ‏ ذكر ذلك الشاطبي في ( الاعتصام )» وقصرها على البدعة 
السياسية خطأ ظاهر , ولكونها طريقة في الدين مخترعة » أي ليس لها أصول شرعية , 


(35) ابن تيمية : اقتضاء الصراط المستقيم ص 6 . تحقيق حامد الفقي ط/ 2 مطبعة السنة اللحمدية 
0 , 


وب ب -_-_-_-_-_ طق كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


تشمل كل ضروب الحدث في الدين من عبادات وغيرها وتمس كل أشكال النظم 
الإسلامية من سياسة واقتصاد واجتماع واخلاق . لأن الأصل في كل هذه المسائل 
الأدلة الشرعية . 

والأعجب من كلّ هذا أن صاحبنا لم يجهل ذلك . فقال بعد بضعة أسطر : 

(وفي الواقم استخدمت كلمة ( الحدث ) منذ فترة مبكرة بمعنى الابتداع في 
العبادة » فها أنت ترى كيف أن آخر كلامه هدم أوله 03 وهكذا يضيع القارىء بين 
قوله تارة : « والمقصود حقيقته ) وقوله تارة أخرى : (وفي الواقع ). وكأن الحقيقة 
والواقع ضرتان لا تجتمعان . 

وكل ما يريد أن يصل إليه هو أنه نتيجة للخلاف السياسي الذي بذرت بذوره 
وضعت هذه الأحاديث حسيا لفوضى قد تحدث . 


90) 
يقول : « وطبقاً لهذا القول حرّم النبي المديئة فلا يقطم شجرها ومن أحد 
فيها حدثا لعنه الله والملائكة والناس اجمعون » ويشير في هامش كتابه عند قوله هذا إلى 
رواية البخاري ( كتاب الأعتصام , وإثم من أوى محدثاً ) . ثم بخلص في متن كتابه 
إلى أن عبارة ( ومن آوى محدثاً ) قبل اللعن عبارة مقحمة فكأنه يريد أن يبين أن اليد 
عبقت بالحديث أو هو من قبيل الأضطراب في الرواية . 
*0*# 
ليأذن لي القارىء الكريم أن أقف به هنا هنيهة لأذكره بمسألة حديثية غابت عن 
جولد تسيهر كما أن جهل الككثيرين بها - من ليسوا بدراية بهذا العلم الشريف - 
أوقعهم في خطأ جسيم . وهذه المسألة هي : زيادة الثقات . ومذهب الجمهور من 
الفقهاء وأهل الحديث قبول زيادة الثقةء حكاه المخطيب البغدادي في 
( الكفاية )"2. وقد قسم ابن الصلاح ما ينفرد به الثقة إلى ثلاثة أقسام : 7 
(1) أن يقع مخالفاً منافاً لما رواه سائر الثقات فهذا حكمه الردّ وهو الشاذ . 
(2) أن لا يكون فيه منافاة ومحالفة أصلا لما رواه غيره كاالحديث الذي تفرد 


)36 الخطيب اليغدادي الكفاية ف أصول الرواية ص 425 حيدر آباد الدكن 7 ها 
(37) ابن الصلاح : المقدمة ص 112 تحقيق عبد الرحمن عثمان , المكتبة السلفية بالمدينة ط/ 1 , 1969 . 


ملاحظات وتعاليقات ب سسب بيب حححيييييج ب بم 


برواية جملته ثقة ولا تعرض فيه لما رواه الغير بمخالقة أصلاً فهذا مقبول . 

(3) ما يقع بين هاتين المرتبتين مثل زيادة لفظ في حديث لم يذكرها سائر من 
رواآه . 

والحديث الذي نحن بصدده أخرجه البخاري في موضعين من صحيحه : 

الأول : جاء في كتاب الأعتصام . باب إثم من او غنندتا + «ابعدفن) 
موسى بن اسماعيل حدثنا عبد الواحد حدثنا عاصم قال : قلت لأنس : أحرّم 
رد الاك الاي قال ل ا ا ا ا 
امن افننان .أرقي عنا. 

الثاني : جاء في كتاب فضائل المدينة » باب حرم المدينة : « حدثنا أبو النعمان 
قال حدثنا ثابت بن يزيد قال : حدثنا عاصم أبوعبد الرحمن الأحول عن أنس رضي 
الله عنه عن النبي ككل قال : المدينة حرم من كذا إلى ككذا , لا يقطع شجرها ولا 
لال ل ل و ب مسرا ري ا 

يقول البدر العيني في ( عمدة القارية ا « وهذه الزيادة - يعني قوله اق 
أوى محدثاً تصعية ١‏ ااام سمدها سن تلن ) كا رمد لمجاو 
خطبة على بن أبي طالب التى ذكرها جولد تسيهر بعد ذلك . 


(10) 
جاء في خطبة على بن أب طالب التي أوردها جولد تسيهر : « المدينة حَرَمُ ما 
بين عير إلى كذا ». ثم يشير في الهامش رقم (69) إلى أن ثمة رواية أخرى فيها : 
المدينة حرم ما بين عير وثور وذكر جبل ثور وهو ليس بالمدينة حير المفسرين ن تما جعلهم 


يؤولون ذكره في الحديث 5 
لد 


وخطبة على ؛ بن أبي طالب هذه أخرجها الشيخان وغيرهما . ورواية مسلم هي 


(38) العينى : عمدة القارىء 228/10 . 
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التى جاء فيها : المدينة حرم ما بين عير وثور . وأمًا رواية البخاري ففيها : المدينة 
حرم ما بين عير إلى كذا . 


ولا أنكر أن ذكر جبل ( ثور ) هنا حير العلماء . يقول العيني في عمدة القارىء 
تقلا عن ابن المنير : « والظاهر أن البخاري اسقطها عمداً لأن أهل المدينة يتكرون أن 
يكون ها جبل يسمى ثوراً وإنها ثور بمكة فلا تحقق عند البخاري أنه وهم اسقطه , 
وذكر بقية الحديث وهو مقيّد يعني بقوله « من عير إلى كذا » إذ البداءة يتعلق بها حكم 
فلا يترك لإشكال سنح في حكم النهاية » . انتهى . وقد أنكر مصعب الزهري وغيره 
هاتين الكلمتين أعني عيراً وثورا وقالوا : ليس بالمديئة عير ولا ثور . وقال مصعب : 
عير بمكة . ومنهم من ترك مكانه بياضاً إذ اعتقدوا الخطأ في ذكره وقال أبو عبيد : كان 
الحديث من عير إلى أحد . (إقلت ): اتفقت روايات البخاري كلها على إبهام الثاني 
ووقع عند مسلم إلى ( شور ). وقال عياض : لا معنى لأنكار عير بالمدينة فإنه 
معروف . وفي المحكم والمثلث : عير إسم جبل بقرب المدينة معروف 90 , 


وهذه الخيرة التي وقم فيها أهل الحديث والتي حسب جولد تسيهر أنها مطية 
للطعن من الحديث وإن لم يصرح بذلك , تدل في حقيقة الأمر على عظم اهتمام أهل 
الحديث ودقة نظرهم وكثرة تحريهم » ولولاهم لما كان لمثل جولد تسيهر أن يتتبه إلى 
ذلك . ثم إن البخاري بأسقاطه كلمة ( ثور واستبدال لفظة كذا بها حرص على 
الدراية » وبذكر مسلم لها حرص على الرواية » لأنبا هكذا وردت . وقد شاركه في 
روايتها غيره من أصحاب السئن كأبي داود في سننه ( كتاب المناسك . باب حرم 
المدينة ) فهو رضي الله عنه لم يشأ حذف هذه اللفظة لمجرد أنه لم يعلم بوجود جبل في 
المدينة اسمه جبل ( ثور ) غير المشهور بمكة . ثم إن هنالك جبلا في المدينة اسمه جبل 
ثور بالفعل . 


يقول الفيروز ابادي في قاموسه : « وثور جبل بالمديئة » ومنه الحديث الصحيح 
المدينة حرم ما بين عير إلى ثور » وأمّا قول أبي عبيد بن سلام وغيره من الأكابر 
الأعلام : إنّ هذا تصعحيف والصواب إلى أحدء لأن ثوراً نما هو بمكة » فغير جيد » 
ا أخبري الشجاع البعلَ الشيخ الزاهد عن ال حافظ أبي محمد عبد السلام البصري : 
أنَّ حذاء .أحد جائحاً إلى ورائه جبلاً صغيراً يقال له : ثورء وتكرر سؤالي عنه 
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طوائف من العرب العارفين بتلك الأرض فكل اخبرني أنْ اسمه ثور . ولا كتب إليّ 
الشيخ عفيف الدين المطري عن والده الحافظ الثقة قال : إِنْ خلف أحد عن شماليه 


)11) 

جاء في الامش رقم (68) : « وفي رواية أخصرى لم يأت ذكر للمدينة في 

الصحيفة » وقد أحال جولد تسيهر على سنن الدارمى . 
١ #«*‏ 

وهو يعني هنا الصحيفة التي جاء ذكرها في خطبة علي رضي الله عنه التي رواها 
إبراهيم التيمي عن أبيه » وقد سبق ورودها كاملةً في ترجمة المتن . إل أنَّ صاحبنا 
كعادته لا يتحرى الدقة والصواب . فيا أخرجه الدارمي في سنه ( كتاب الديّات » 
باب لا يقتل المسلم بالكافر) جاء فيه : عن أبي جحيفة قال « قلت لعلي : يا أمير 
المؤمنين هل علمت شيئا من الوحي إلا ما ني كتاب الله ؟ قال : لاء. والذي فلق 
الحبة وبرأ النسمة ما اعلمه إل فهياً يعطيه الله لرجل في القرآن . ومافي هذه 
الصحيفة . قلت : وما ني الصحيفة ؟ قال : العقل وفكان الأسير وأن لا يقتل مسلم 
بمشرك و. وخبر أي جحيفة هذا أخوجه البخاري في صحيحه مرتين . مرة في 
( الكتاب العلم » باب كتابة العلم ) ومرة أخرى في ( كتاب الجهاد . باب فكان 
الأسير ). وأخرجه الترمذي في سننه ( كتاب الديات ., باب ما جاء لا يقتل مسلم 
بكافر ). والنسائي في ( كتاب القسامة » باب سقوط القود من المسلم للكافر ) وابن 
ماجة (كتاب الديات . باب لا يقتل مسلم بكافر ) وثمة فرق بين رواية أبي جحيفة 
ورواية إبراهيم التيمي . فالأولى يسأل فيها أبو جحيفة عليّاً رضي الله عنه ء والثانية 
يذكر فيها إبراهيم التيمي عن أبيه خطبة لعل » ومحتوى الصحيفة في كلتا الروايتين 
وأحد ٠‏ وإن جاء في جواب علي لأبي جحيفة مختصرا , فحسب جولد تسيهر أن عدم 
ذكر المدينة في خبر أبي جحيفة يدفعه للطعن في كلتا الروايتين » وهو واهمٌ في حسبانه 
هذا إذ فاته أن الراوري قد يكتفي بذكر بعض الحديث الطويل . وللخطيب البغدادي 
في اختصار الرواية كلام مفيد انقله بإيجاز :40 , 


(40) الفيروز ابادي : القاموس المحيط . مادة ( ثور) . 
(41) الخطيب البغدادي : الكفاية ص 190 . 
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بروايته على وجهه فإنه يجب نقله على تمامه ويحرم حذفه 1 


(2) إذا كان المتروك من الخبر متضمناً لعبارة أخرى وأمرأ لا تعلّق له بمارواه 
وليس شرطأ فيه جاز للمحدث رواية الحديث على النقصان وحذف بعضه ء وقام 
ذلك مقام خبرين متضمنين عبارتين منفصلتين لا تعلق لأحدهما بالأخرى . 


(3) يجوز للمحدّث أن يرويه ناقصاً لمن كان قد رواه له من قبل تامأ إذا غلب 
على ظنه أنّه حافظ له بتمامه وذاكر له . فأمّا إن خخاف نسيانه والتباس الأمر عليه لم يجز 
أن يرويه له إلا كاملا . وكذا إن رواه مرة تام ومرة ناقصاً ونحاف أن يتهم بأنه زاد في 
الخبر ما لم يسمعه . أو أنه نسي في الثاني لقلة ضبطه وكثرة غلطه وجب عليه أن ينفي 
هذه الظنة عن نفسه . 

(4) وإن كان النقصان من الحديث شيئا لا يتغير به المعنى كحذف بعض 
الحروف والألفاظ والراوي عالم واع محصّل لا يغير المعنى ومالا يغيّره من الزيادة 


والنقصان . فإن ذلك سات تخ له على قول من أجاز الرواية على المعنى دون منْ لم يجز 
ذلك , 


فها أنت ترى ‏ يرحمك الله كيف أن المحدثين ضبطوا هذه المسألة ولى يتركوها 
كيفها اتفق كما قد يظن من لا شأن له بهذا العلم . 

والذي يوضح هذا في موقفنا هنا ما أخرجه أبو داود في سننه ( كتاب الديات » 
باب إيقاد المسلم بالكافر ) عن قيس بن عباد قال : انطلقت أنا والأشتر إلى عل عليه 
السلام » فقلنا : « هل عهد إليك رسول الله يي شيئاً لم يعهده إلى الناس عامّة ؟ 
قال : لا إل ما في كتابي هذا . قال مسدد : قال : فأخرج كتابا » وقال أحمد : كتاباً 
من قراب سيقه » فإذا فيه : « المؤمنون تكافاً دماؤهم . وهم يد على مّن سواهم . 
ويسعى بذمتهم أدناهم . ألا لا يقتل مؤمن بكافرء ولا ذو عهد في عهده . من 
أحدث حدثاً فعل نفسه » ومن أحدث حدثاً أو آوى محدثا » فعليه لعنة الله والملائكة 
والناس أجمعين ». يقول جولد تسيهر اح ا ا 
حياة المسلم قديم قدم الاسلام . وفي نهاية القرن الأول وضعت القاعدة التي تقو 
بأن : « السئة قاضية على القرآن وليس القرأن بقاضٍ ا سام 
ذلك ؛ فإن مقارنة الشواهد المأخوذة من فترات زمنية مختلفة تقو د إلى إستنتاج أن 
ملاحظات وتعليقات- ._- سس حييححح |4 


السلطة الممنوحة للسنة ‏ مع الأخذ في الاعتبار الآراء النظرية للدوائر الدينية ‏ قد 
تزايدت باستمرار مع الزمن . . » 
* ** 

لسان حال هذا الرجل يقول : إن السنة عُلْبتْ على القرآن لحوى في نفوس 
المتعصبين , وني ذلك خلق لمجال صب يرتع فيه الوضّاعون . فالظاهر أنّ صاحينا 
فهم من قولهم : السنة قاضية على القرآن هو تغليب للسنة وتقديمها على القرآن . 
وليس الموضوع ىا حسب . 

وتزايد الأهتمام بالسنة يقابله اهتمام تماثل بمصادر التشريع الأخرى . وهذا 
طبيعي حدوثه حتى في العلوم ‏ فهي تبدأ بسيطة ثم تنظم وتوضع في أصول وقواعد , 
كذلك السنة » ابتداءٌ من جمعها وتدوينها وانتهاءٌ بأستنباط الأحكام الشرعية منها 
باعتبارها مصدرا مه) من مصادر التشريع . 

يقول السيوطي في ( مفتاح الجنة في الأحتجاج بالسئة ): «وأخرج ‏ أيّ 
البيهقي ‏ عن مكحول قال : القران أحوج إلى السنة من السنة إلى القرآن . أخرجه 
سعيد بن منصور . وأخرج عن يحى بن أبي كثير قال :- السنة قاضية على الكتاب 
وليس الكتاب قاضيا على السنة . أخرجه الدارمي وسعيد بن منصور . قال. 
الببهقي : ومعنى ذلك أن السنة مع الكتاب أقيمت مقام البيان عن الله كما قال الله : 

« وأنزلنا اليك الذكر لتبين للناس ما نزّل إليهم » لا أنّ شيئاً من السنن يخالف 
الكتاب . قلت : والحاصل أن معنى احتياج القران إلى السنة أنها مبيّنة له ومفصّلة 
لمجملاته . لأن فيه لو جازته كنوزاً تحتاج إلى من يعرف خفايا خباياها فييرزها وذلك 
هو المنزل عليه وك » وهو معنى كون السنة قاضية عليه . وليس القرآن مبيناً للسنة ولا 
قاضياً عليها لأنا بيّنة بنفسها إذا لم تصل إلى حدّ القرآن في الإعجاز لها شرح له : 
وشأن الشرح أن يكون أوضح وأبين وأبسط من المشروح ,2 . 

ويقول الشاطبي في ( الموافقات ): « إن قضاء السنة على الكتاب ليس بمعتى 
تقديمها عليه وإطراح الكتاب . . فمعنى كون السنة قاضية على الكتاب أنها ميّة 
له +430 


(42) السيوطي : مفتاح الحنة ص 43 - 44 . ط/ 3 . منشورات الجامعة الاسلامية بالمديئة 1979 , 
(43) الشاطبى : الموافقات 10/4 . ش 
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وتزايد الأهتمام بالسنة لأنها نضّت على أحكام كثيرة لم ترد في القران . قال 
الشاطبي : « إن الأستقراء دل على أن في السنة أشياء لا تحصى كثرة » لم ينص عليها 
في القرآن » كتحريم نكاح المرأة على عمتها أو خالتها . وتحريم الحمر الأهلية » وكل 
ذي ناب من السباع . والعقل . وفكاك الأسيرء وان لا يقل مسلم يخافر» كا 
ومهذا يتضح أن الاهتمام المتزايد بالسنة لم يكن عبثاً وكيفما اتفق . وإنما لأسباب 
أظهرناها . 


(13) 
يقول حتولك تستهر: « وقول مكحول (ت 112ه ) يبين أن حرية الأختيار كان 
مسموحاً مها في العهود الأولى في التطبيق العملي للسنة . وفي حديث أنْ النبي قال 
لرجل لم يكن قادراً على أن يْهَر زوجه : « التمس ولو خاتماً من حديد » . لأن المهر 
عامل مهم في العقد بين الزوجين » وإن تعليم الزوجة بعضاً من آيات القرآن يكفي 
لكي يكون مهرأً . ويصرّح مكحول دون تردد بأن حكم الرسول لا يمكن بأية حال أن 
يكون قاعدة مقبولة على وجه العموم . والشأن نفسه عند الزهري (ت 124ه ) الذي 
يصرّح في حرية بأن حكم الرسول متساهل للغاية فيها يتصل بأحكام الصوم » ولا 
يمكن أن يؤخذ كسابقة بل يؤخذ على أنه خصيصة للرسول . وهذا الأمر جعل 
العلياء يستغلون هذه الملاحظات فيما بعد عندما حاولوا أن يكبحوا المهوس نحو السنة 
أو الولع بها الذي بلغ درجة السخف ». 
تذ ‏ نينا 
الخبران اللذان أشار اليهما جولد تسيهر ليس فيههما ما يشير إلى هوس المسلمين 
نحو السنة لدرجة السخف كا يدّعي » » وليس فيهما ما يستغله العلماء فيه| بعد لضبط 
هذا الهوس » وما الحوس ال في عقل صاحبنا » فهو لا يفتأ يبحث عن كل ما يمكن 
استخلاله للطعن في السنة النبوية . وليته أفلح ولومرة واحدة . 
فأمًا الخبر الأول الذي أشار إليه فهو في سنن أبي داود كا قال في الهامش » وهو 
فضلاً عن ذلك لمحرّج في الصحيحين ( البخاري : كتاب فضائل القران » ياب 
القراءة عن ظهر قلب ) و( مسلم : كتاب النكاح . باب الصداق ). وأمًا تصريح 


(44) المصدر السابق 16/4 . 
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إلا عند أبي داود: . 


وهذا من فقه مكحول وهو تابعي يؤخذ من قوله ويردٌ عليه . يقول الشوكاني : 
« والحديث ‏ أي حديث سهل المذكور ‏ يدل على جواز المنفعة صداقا ولو كانت تعليم 
القرآن ». 


والخبر الثاني نقله جولد تسيهر من سنن أبي دأود . كيا أشار إلى ذلك . وأصل 
الخبر مخرج في الصحيحين أيضاً ( البخاري : كتاب الصوم . باب المجامع في 
رمضات ) و( مسلم : كتاب الصيام » باب تغليظ محريم الجماع في نهار رمضان ) 
وليس فيهما تصريح الزهري الذي ذكره هذا المستشرق . لذلك فإنتي انقسل الخبر 
وزيادة الزهري من سنن أبي داود : 


وعن أبي هريرة قال : أتى رجل النبي يل فقال : هلكت : فقال : ما 
شأنك ؟ قال : وقعت على إمرأتي في رمضان , قال : فهل تجد ما تعتق رقبة ؟ قال : 
لا . قال : فهل تستطيع أن تصوم شهرين متتابعين ؟ قال : لا . قال : فهل تستطيع 
أن تطعم ستين مسكيئاً ؟ قال : لا . قال : اجلس . فأ النبي ييةِ بعرق فيه ثمر . 
فقال : تصدّق به . فقال : يا رسول الله . ما بين لا بيتها أهل بيت أفقر منًا: 
فضحك رسول الله يك حتى بدت ثناياه . قال : فأطعمه إياهم » وقال أبوداود : 
« حدئنا الحسن بن علي » ثنا عبد الرزاق . أخبرنا معمر . عن الزهري بهذا الحديث 
بمعناء . زاد الزهري : وإنما كان هذا رخصة له خاصة , فلو أن رجلا فعل ذلك اليوم 
لم يكن له بد من التكفير». 


وهذا يقال فيه ما قيل ني رأي مكحول . والموضوع من موضوعات الخلاف بين 
الفقهاء يرجع اليه في الكتب التي تعنى بهذا الشأن . والعبارة الي نقلها جولد تسيهر 
عن الزهري ‏ في الترجمة الأنجليزية - محرفة عن العبارة ىا هي في الأصل المنقول 


عله 0 
فهل من اموس أن يعمل المسلمون بمثل هذه السنن حتى يراه جولد تسيهر 
ذريعة للعلياء ١١‏ لميز تدفع لضبط هذا الهفوس وكبح جماعة ؟ وهل في هذين الأثرين 
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(14) 
يعرف جولد تسيهر السنة المتواترة بأنها : « السنة المتميزة بسلسلة متصلة من 
الرواة » 


خ 0« 


وهذا تعريف إسمي كا يقول المناطقة » والتعريف من أخخطر المباحث التي 
تجري فيها المناظرة » وهو موطن من مواطن الخطأ . والتعريف الذي جاء به هنا 
تعريف فاسد , وقبل أن نعرض لفساده هنالك خطوة يجب أن نخطوها . وهي أول 
خطوة نقع في ترتيب المناظرة في التعريف . مفادها : هل نقل صاحب التعريف 
تعريفه الذي ذكره أم جاء به من عنده ؟ 

فإن كان ناقلاً وم يلتزم صحته لم تيز لنا مناقشته » وإنما لنا مطالبته بتصحيح 
النقل . فإذا جاء بالمصدر الذي نقل عنه فقد أذى ما عليه . 

وجولد تسيهر لم يشر إلى أن تعريفه منقول . والذي يؤكد هذا أن تعريف 
المتواتر عند أهل الحديث وهم أصحاب هذا الشأن مغاير تماماً لما ذكر ‏ كما سنرى 
بعد - فبقي بعد ذلك أنه جاء بهذا التعريف من عنده . وإذا تحقق هذا لم يبق لنا إل 
مناقشته في شروط صحة التعريف . وهي أربعة ى) هو مشهور : 

(1)أن يكون جامعاً لكل فرد من أفراد المعرّف لثلا يتوهم أن بعض أفراد 
المعرّف ليست منه . 

(©) ايكون ماتعا من دول فوا من شي مدر قلف 

(3) الآ يستلزم المجال : كالدور والتسلسل واجتماع النقيضين 

(4) أن يكون التعريف أجلى من المعرّف ليكون أوضح وأيسر عند العقل ؛ 
وليكون ذلك موصّلا إلى الغرض المقصود من التعريف ؛ وهو ايضاح المعرّف للسامع 
وها أنت ترى أنه لم يأت بثلاثة من هذه الشروط وهي : الأول والثاني والرايع . قأمًا 
الأول لأن المتواتر ‏ بتعريفه عند أهل الحدث - لن يندرج ألبتة تحت هذا التعريف وأما 
الثاني فلآن هذا التعريف لا يمنع أخبار الآحاد المتصلة كالصحيح والحسن من 
الدخول فيهء وأما الثالث فلأنه لم يحقق المقصود منه . ولأنه ليس بأوضح من 
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من شروط الصحة اللهم إلا إذا أراد تحرير المراد من المذهب الذي بن عليه تعريفه 
ونحن لا نقره إن وجد ١‏ كيف وهو غير موجود . 

واليك تعريف المتواتر في اللاصطلاح : 

المتواتر عند الأصوليين49 : هو ( خبر جماعة مفيد بنفسه للعلم بمخيره ) . 
فلفظة ( خير ) كالجنس للمتواتر والآحاد . و( جماعة ) احتراز عن خير الواحد , 
و( مفيد للعلم ) احتراز عن خبر جماعة لا يفيد العلم فإنه لا يكون متواترا , 
و( بنفسه ) احتراز عن خبر جماعة وافق دليل العقل . أو دَل قول الصادق على 
صدقهم . و( بمخبره ) احتراز عن خبر جماعة أفاد العلم بخبرهم لا بمخبره فإنه لا 
يسمى متواترا . 

والمتواتر عند المحدثين© : هو ( ما نقله من يحصل العلم بصدقهم ضرورة , 
بأن يكونوا جماعة لا يمكن تواطؤ هم على الكذب . عن مثلهم من أوله إلى آخره ) أو 
هو( ما رواه عن استناد إلى الحس دون العقل المصرف عدد أحالت العادة تواطؤ هم 
على الكذب فقط ء أورووه عن مثلهم من الابتداء إلى الانتهاء ومستند رواية منتهاهم 
الحس أيضاً ) . وشروط التواتر ني التعاريف المذكورة يمكن تلخيصها فيا لي : 

1- أن يكونوا قد انتهوا في الكثرة إلى حَدٌ يمنع معه تواطؤ هم على الكذب . 

2- أت يكونوا عالمين بما أخبروا به لا ظانين . 

3- أن يكون علمهم مستنداً إلى الحس . لا إلى دليل العقل . 

4- أن يستوى طرفاً الخبر ووسطه في هذه الشروط . 

هذا هو تعريف التواتر في الاصطلاح وشروطه 3 فانظر مقدار بعد جول د تسيهر 
عن ذلك . 

ويقول هذا المستشرق : 

« وبما تجدر ملاحظته عموماً أن رفع السنة إلى مكانة تستوي فيها مع القرآن في 


(045) الأمديى ا الأحكام : 

(46) انظر . القاسمي : قواعد التحديث ص 146 . 
انظر كذلك : الجزائري : توجيه النظر ص 33 ط/ 1 المطبعة الجمالية 1328 ه والتهانوي : قواعد في 
علوم الحديث ص 31 . تحقيق أبوغذة ط/ 3. حلب 1972 . 


رول ١‏ سس سس ا 17 كلية الدعوة الاسلامية (العدد النالث) 


خرن الت لوراك اك ل متاك » فكل ما حكم به النني في أمور 
الكو ع ا مي م 07 

وهذا المصدر الإهمي للأحكام الحديثية والتطبيقات النبوية لم يؤخذ بالتسليم في 
العهود الأولى . ودليل ذلك قول عمر بن عبد العزيز لعروة بن الزبير : « إعلم ما 
تقول » . 

ا د هذه ضع 00 هسه امديك ل الفرتين 
إذا كانت 05 السنة تنسح أحكام القرآن بقوله : ١‏ ونسح الكتاب بالسئة المشهورة 
الى تقبلها العلماء ء بالقبول جائز » ولم ير الشافعي هذا الرأي مثيراً ويدافع ابن قتيبة 
عن فكرة ألوهية مصدر السئّة » ويقدّم لذلك الأسباب » . 

وهنا عدة مسائل تحتاج إلى بيان : 


أولاً : القول بأنّ السنة وحي من الله » وأقل مرتبة من القرآن. صرّح به 
القران نفسه ولم يختلقه المسلمون كا يريد جولدتسيهر أن يوهمنا . لقوله تعالى : 

+وما آتاكم الرسول فَحُْدوه » وما ل ريه ا الي بن و(ما/ 
هنا من صيغ العموم » والآية وإن نزلت في حادئة خاصة إلا أن العبرة بعموم اللفظ 
لا بخصوص السبب كا هو مشهور عند الأصوليين . 

ولقوله تعالى : ظ وما ينطق عن الحوى إن هو إلا وحي يوحى 4 ( النجم / 
3 ) ويفهم من ذلك أن السنة النبوية كالوحي المنرّل في الاستدلال » ذكر ذلك أغلب. 
المفسرين . 

ولقوله تعالى : ه قل إن كنتم تحبون الله فاتبعوني » ( آل عمران / 31 ). 
وقوله تعالى : « وما كان لمؤمن ولا مؤمنة إذا قضى الله ورسوله أمراً أن يكون لهم 
الخيرة من أمرهم » ( الأحزاب / 36) . نزلت هذه الآبة في تزويجه بك زينباً من 
زيد بن حارثة . وقد عصت زينب أمر الرسول لها بنكاحه أول الأمر. ثم استجابت 
طاعة لآمر الرسول بعد نزول هذه الآية . 

ولقوله تعالى : 8 فليحذر الذين يخالقون عن أمره » ( النور / 63 ) . 
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ولقوله تعالى : « لقد كان لكم في رسول الله أسوة حسنة 4 ( الأحزاب / 
2 ) والتأسي يكون في الفعل والترك . فأمًا التأسي بفعل الغير فهو أن تفعل مثل 
فعله على وجهه من أجل فعله . وأمًا التأسي في الترك : فهو ترك مثل ما ترك الآخر 
من الأقعال على وجهه وضفته من أجل أن ترك ولةايخمي وعد ما فيه من القيود . 

وأما المخالفة فتكون في القول والفعل . فالمخالفة في القول : ترك امتثال ما 
انتضاء القول . وأمًا المخالفة في الفعل : فهو العدول عن فعل مثل ما فعله الغير مع 
وجوبه . 

والكلام عن شروط التأسي والمخالفة والمتابعة مبسوط في كتاب ( الإحكام في 
أصول الأحكام ) للآمدي . لمن أراد التوسع . 

ولقوله تعالى : 8 يا أيها الذين امنوا اطيعوا الله وأطيعوا الرسول 4 ( النساء / 
9 ) ولا معنى لطاعة الرسول هنا إلا طاعة أقواله وأفعاله وتقريراته وهي مجموع سنته 
ولو كان المقصود بطاعة الرسول طاعة الله لما كان هذا العطف معنى ولكان ضرباً من 
التكرار . 

ولقوله تعالى : « فلا وربك لا يؤمنون حتى يحكموك فيها شجر بينهم ثم لا 
يجدوا في أنفسهم حرجا مما قضيت ويسلموا تسلياً 4 ( النساء / 65 ) . 

انيأ : قول عمر بن عبد العزيز لعروة بن الزبير : ٠‏ اعلم ما تقول » لا يعني أن 
عمر لم يسلّمٍ بأن السنة شكل من أشكال الوحي ألبتة . وهو ما أراد أن يوهمنا به هذا 
المستشرق . والحديث سبق تخريجه في الهامش رقم (104) من النصّ المترجم . والأمر 
من عمر ظاهره أنه طلب من عروة أن يتثبت في قوله » وقد جاء في ( المنهل العذب 
المورود في شرح سنن أبي داود ) لمحمود خطاب السبكي : «١‏ قال الرافعي ابل 
مثله على الاتهام ولكن المقصود الاحتياط والاستثبات . ليتذكر الراوي ويجتنب ما 
عساه يعرض له من نسيان أو غلط » . انتهى فهو تنبيه من عمر لعروة ليتحقق ما 
يقول وكأنه استبعاد لأخبار عروة بنزول جبريل بدون الأسناذ فأغلظ عليه في ذلك مع 
عظم جلالته . إشارة إلى مزيد الاحتياط في الرواية لثلا يقع في محذور الكذب على 
رسول الله و ٠‏ وإن لم يتعمده . فلما أسند عروة الحديث إلى بشير قنع به عمر 477 , 


)47 السبكي . المخبل العذب المورود 3 ط/ 1 :؛ مطبعة الاستقامة 1351 ه . 


54- لل مج كلية الدعوة الاسلامية (المدد الثالث) 


ولعلَّ عمر أنكر ذلك من عروة لأنه ل يبلغه الخبر » ومن لم يبلغه الخبر لم يكلّف 


ثالئأ : قوله : « ولم الشافعي هذا الرأي . . » يشعر بأن الشافعي لا يرى نسخ 
القران بالسنة . وليس الأمر كذلك . ولو نقل كلام الشافعي برمته من المصدر الذي 
أحال عليه وهو كتاب ( الإتقان ) للسيوطي لكفانا مئونة الرد عليه . وقول الشافعي 
الذي أشار إليه كا في ( الإتقان ) : « وقال الشافعي : حيث وقع نسخ القران بالسنة 
فمعها قرآن عاضد ها . وحيث وقم نسخ السنة بالقرآن فمعه سنة عاضدة له ليتيين 
توافق القران والسنة »4*0 . ومن هذا يظهر لنا جليًا أن الشافعي من القائلين بنسخ 
القران بالسنة مع اشتراط وجود العاضد . 

رابعاً : قوله : « ويدافع ابن قتيبة عن فكرة ألوهية مصدر السنة » » وابن قتيبة 
في ( تأويل مختلف الحديث ) لا يدافع عن الوهية مصدر السنة بقدر ما يفصل 
المسألة . يقول ابن قتيبة : «وإذا جاز أن ينسخ الكتاب بالكتاب , جاز أن ينسخ 
الكتاب بالسنة . لأن السنة يأتيه بها جبريل عليه السلام عن الله تبارك وتعالى فيكون 
المنسوخ من كلام الله تعالى الذي هو قران » بناسخ من وحي الله عز وجل الذي ليس 
بقرآنَ والسنئن عندنا ثلاث : سنة أتاه بها جبريل عليه السلام » وسنة أباح الله له أن 
يسنها وأمره باستعمال رأيه فيها . فله أن يترخص فيها لمن شاء على حسب العلّة 
والعذر كتحريمه الحرير على الرجال وإذنه لعبد الرحمن بن عوف فيه لعلة كانت به . 


السنة الثالثة ما سنّه لنا تأديياً . فإن نحن فعلناه » كانت الفضيلة في ذلك وإن 
نحن تركتاه فلا جناح علينا إن شاء الله و29 , 


وابن قتيبة لم يستوعب هنا في تفصيله . ويمكن الرجوع في ذلك إلى كتب أصول 
الفقه عند الكلام عن أفعال النبي وأقسامها . 


(16() 
يصف جولد تسيهر إهتمام المسلمين بالسنة بأنه ضرب من الموس أو الولع 


(48) السيوطي : الاتقان 21/2 ط 3 , البابي الحلبي 1951 . 
(49) ابن قتيبةي: تأويل مختلف الحديث 195 - 199 تحقيق زهري النجار . مكتية الكليات الأزهرية 1956 . 
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الذي بلغ درجة السخف وأنّ المسلمين كانوا يمهدون أنفسهم في تتبع السئن وكان 
غاية ما يطمع فيه أحدهم أن يقال عنه : أحيا السنة ٠‏ يقول : 

دكا أخذ التشبه بالسلف ‏ وهم أولئنك الذين هذّيوا طباعهم على عين النبي » 
وكانوا به يقتدون ‏ أي المتشبه بالسلف ‏ أسمى علامات الإكبار في المجتمع 
الصالح . 

والنظر للحياة بهذه الصورة أنجب قَظعاً المتعصبين للسنة الذين كان همهم 
البحث عن الأدلة الشرعية في عادات النبي وأصحابه » والبحث عن المناسيات 
لتطبيقها خوف النسيان . كا كان غاية المنال في أعين السلف الأتقياء والحكام أن 
ينعت أحدهم بأنه أحيا سنة الأولين . 


ولا يفهم الفقيه المسلم من البدعة إل البدعة العملية , أيّ كل ما يعمل على 
غير مثال من عهد الرسول وأصحابه ع ولا سيّها في الدين ‏ أو أي شيء لم يطبّق في 
عهد الرسول ؛ بالإضافة إلى بدعة العقيدة التي لم ترتكز على أصول حديثية . والموقف 
الك ب والمبالغ فيه نحو السنة » وحتى في أكثر الأمور ابتذالا » يقابل بتعصب ممائل 
للبدعة . 

ومن المعلوم أن المغالين في المحافظة على القديم يرفضون كلّ جديد . كشرب 
القهوة وتعاطي التبغ بالإضافة إلى الطباعة » وما يأتي على هذه الشاكلة . والفقهاء 
المسلمون لم يوفقوا تماما حتى اليوم لاستعمال السكين والشوكة . وهذا الموقف يرجع 
أصله إلى صرامة أسلافهم وصلابتهم . والقرار الصارم الذي جاء في الحديث ضد 
البدعة نشأ عن هذه الدوائر . 

وكل شيء لم يكن معروفاً بالممارسة أو الاستعمال إبّان تلك الفدرة يجب أن 
يوسم بالبدعة » ومن هذا الباب لم تنجح سبل الراحة الممكنة للحياة اليوميّة في 
الظهور عند قوم تعودوا على وضع إجتماعي بدائي . لذلك فإن إستعمال المناخل 
والأشنان في التنظيف . واستعمال الموائد وغيرها يصدّف في قائمة أقدم البدع التي 
ظهرت بعد زمان محمد . ونا وجب تعديل مفهوم البدعة ليتلائم مع متطلبات 
العصور » ظهر التفريق بين البدعة الحسنة أو البدعة المحمودة » والبدعة السيئة أو 
البدعة المذمومة , حتى أن مالك بن أنس روى قول عمر في صلاة التراويح : 
( نعمت البدعة هذه ) . ثم يأتي الشافعي ليصوغ التفريق المذكور لتوه بين البدعة 


8.0 
06-ل- ل ل جل كلية الدعوة الاسلامية (العدد النالث) 


المحمودة والبدعة الملأغومة بشكل واضح بقوله : ( المحدثات من الآأمور ضربان . 
أحدهما : ما أحدث يخالف كتاباً أو سنة أو أثرا أ أو إجماعاً فهذه البدعة الضلالة . 
والثانية : مح اساي عا سي 
مذمومة ) . ووجود هذا التمييز - على الرغم من أ 0 
يستلزم : نضا شرعياً » ووجد ذلك في قول النبي يك : ومن سن سنة حسنلة . 
ارس د ين 0 يعي اخديث ا 
ا 2 لي 

هذا الكلام يعج جم بالأوهام والأغاليط 3 والناظر فيه يدرك تماماً أنْ صاحبه لم 
ا ار منه بمرامي الكلام ء أو لقصد الطغن والهدم وهوما 

درك ا مد الناظر في هذه التعليقات مقدمة بسيطة 
في البدعة ومعناها وأقسامها وأحكامها. إقتضاها المقام لبيان فساد كلام هذا 
المستشرق : 

أولاً : البدعة لغة وشرعاً . 


أبدع الشيء وابتدعه : اخترعه . وأصل مادة ( بدع ) للاختراع على غير مثال, 
سابق . ومنه قوله تعالى : © بديع السموات والأرض #4" أي مخترعها من غير مثال 
سابق متقدم , وقوله تعالى : « قل ما كنت بدعاً من الرسل 53# , أيّ ما كنت أول 
من جاء بالرسالة من الله . بل تقدمني كثير من الرسل . ويقال : ابتدع فلان بدعة 
يعني ابتدأ طريقة لم يسبقه إليها سابق2؟ . والبدعة في الشرع : « طريقة في الدين 
0 تضاهي الشرعية يقصد بالسلوك عليها المبالغة في التعبد لله سبحانه 0 وهذا 
على رأي من لم يدّخْل العادات في معنى البدعة وهو الذي أختاره الشاطبي في كتابه 
( الاعتصام ) . وهوما نراه في الرد على جولد تسيهر أيضاً . 


(50) البقرة/ 117 , 

(51) الأحقاف/ 9 , 

(52) الشاطبي : الاعتصام 36/1 المكتية التجارية ‏ مصر . 

(53) المصدر السابق 33/1 . 
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- ثانياً : أقسام البدعة 

تنقسم البدعة إلى فعلية وتركية من جهة . وإلى حقيقية وإضافية من جهة 
أخرى . 

فأما الجهة الأولى وهي إنقسامها إلى فعلية وتركية فقد يقع الابتداع بنفس الترك 
الانسان على نفسه بالحلف . أو يتركه قصدا بغير حلف . فهذا الترك إِمّا أن يكون 
الطعام الفلان من أجل أنه يضره في جسمه أو عقله أو دينه وما أشبه ذلك » وكالذي 
الترك » أو كالذي ترك ما لا بأس به محافة الوقوع فيها به بأس كترك الإستمتاع بما فوق 
الإزار من الحائض خشية الإتيان , وكترك المتشابه حذراً من الوقوع في الحرام ٠‏ وأمًا 
إذا كان الترك لأمر لا يعتبر شرعأ » فهذا الترك إما أن يكون تديّنا من التارك أو لا 
فإذا كان يظن أنه يتدين بهذا الترك فقد ابتدع » وإذا ترك لغير تديّن كآن يحرم على 
عاصياً بتركه ما أحل الله . 

وأمًا الجهة الثانية بإنقسامها إلى حقيقية وإضافية » فالحقيقية ما كان الابتداع 
فيها من جميع وجوهها كالتقرب إلى الله تعالى بالرهبانية وترك الزواج مع وجود الداعي 
اليه وفقد المانع الشرعي كرهيانية النصارى المذكورة في قوله تعالى : # ورهبانية 
ابتدعوها ما كتبناها عليهم 24 وكالطواف بغير البيت كالأضرحة والوقوف على غير 
عرفة ووضع اضياكل على القبور . وتعليق الشموع والمصابيح حول الأضرحة إلى غير 
ذلك من المخترعات التي لم يقم عليها دليل لا باعتبار جملتها ولا باعتبار تفصيلها ‏ 
فهي بدع حقيقية لا يصح التقرب بها إلى الله تعالى » ومن تقرب بها فقد تقرّب إلى 
الله بما لم يشرع . 

وأمّا البدعة الاضافية فهي التي لها شائبتان : إحداهما لها من الأدلّة متعلق فلا 
مثل صلاة الرغائب . وهي صلاة بهيئة معيّنة » وصلاة ليلة النصف من شعبان » 


(54) الحديد/ 27 . 
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ووجه كونها بدعة إضافية أن أصلها مشروع وهو الصلاة » ولكن كيفيتها غير مشروعة 
وهي ما يقع فيه الابتداع , أي أنها مشروعة باعتبار ذاتها » هبتدّعة باعتبار ما عرض 
ها كأن يخصص المرء ء يومأ بعينه للصوم مثلاً . فالصوم مشروع ولكن ما عرض له من 
تخصيص يوم بعينه إبتداع ومثل ذلك أيضاً الآذان للعيدين أو للكسوف . فالآذان من 
حيث هو قربة » وباعتبار كونه للعبدين أو للكسوف بدعة وهكذا . والمبتدع بدعة 
إضافية قد خلط عملا صالحا وآخر سيئاً وه ويرى أنَّ الكل صالح . 


ثالثاً : أحكام البدعة 

لا خفاء أن البدع مذمومة من جهة النظر والنقل معا : 

أمَا النظر فمن وجوه : ا 

(1) قد.علم بالتجارب والخبرة السارية في العالم أن العقول غير مستقلة 
ل ل ل ل فلا 

يبقى إلا ما ادّعوه من عقل . 

(2) إن الشريعة جاءت كاملة لا تحتمل الزيادة ولا النقصان لقوله تعالى : 
« اليوم أكملت لكم دينكم واتممت عليكم نعمتي ورضيت لكم الإسلام دينأ » » 
والمبتدع إنما حصول قوله بلسان حاله أو مقاله : إن الشريعة لم تتم » وأنه بقي منها 
أشياء يجب أن يستحب استدراكها . ومن ابتدع بدعة يراها حسنة فقد زعم أن محمداً 
خان الرسالة . 

)03 إِنْ المبتدع قد نزّل نفسه منزله المضاهي للشارع . حيث شرع شرائع 
جديدة ما أنزل الله مها من سلطان . 

(4) إن الابتداع اتباع للهرى » لأن العقل إذا لم يكن متّبعاً للشرع لم يبق له إلا 
المهوى والشهوة . 

وأما وجوه ذم البدعة نقلاً ؛ فعديدة ء» نكتفي منها بحديئثين عن رسول الله 

الأول : قوله يكيتهِ : « من أحدث في أمرنا هذا ما ليس منه فهورةٌ »550 . 


(55) أخرجه البخاري في ( كتاب الصلح ) . ومسلم في ( الأقضية ) . 
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والثاني : قوله : « أما بعد , فإِنْ خير الحديث كتاب الله . وخير المدى هدى 
محمد . وشر الأمور محدثاتها » وكل بدعة ضلالة ,56) , 

والحكم على المبتدعة نختلف حسب حال البدعة نفسها بقول الشاطبي : « إن 
القيام عليهم بالتثريب والتنكيل أو الطرد أو الإبعاد أو الإنكار هو بحسب حال البدعة 
في نفسها من كونها عظيمة المفسدة في الدين أم لا ء وكون صاحبها مشتهراً بها أولا . 
وداعيا إليها أو لا » ومستظهرا بالاتباع وخخارجاً عن الناس أو لا . وكونه عامل مها 
على جهة الجهل أو لا » وكل من هذه الأقسام له حكم اجتهادي يخصه . إذ ل يأتِ في 
الشرعفي البدعة خد لا يزاد عليه, ولا ينقص منه كما جاء في كثير من 
المعاصي غ57 , 

والآن لنعد إلى صاحينا وشبهاته . 

قوله : « ىا كان غاية المنال في أعين السلف الاتقياء والحكام أن ينعت أحدهم 
بأنه أحيا سنة الأولين » فيه نوع من التسفيه وضرب من الإيهام . فأمًا التسفيه ء» فإن 
الرجل يريد أن يقول إن غاية تقوى السلف الصالح أن يوصف أحدهم بأنه أحيا سنة 
وذلك أبعد ما يريد وأكبر ما يطمع فيه » ويكفيه ذلك لكي يبوته مكانة عالية عند 
الناس . وهذا غير صحيح لآن غاية التقوى كسب رضوان الله والابتعاد عا 
يسخطه , فالمسلم على وجه العموم يتحرى السنة أنى كانت فهي ضالته لأنها ستدخله 
الجنة باعتبارها مجموعة أحكام وفضائل تقضي إلى الخير في الدنيا وتقود إلى الجنة في 
الآخرة . فهو لا يتتبع السنن ويتحراها لكي يكبر في أعين الناس ويقال : فلان كذا 
أو كذا فهذا ضرب من الرياء لا يرتضيه المسلم التقى فضلا عن السلف الصالح وهم 
الذين تربوا في ظلال النبوة وكنفها من قريب . أو بعيد . ولكنه يتبّع السنة عمل 
بقوله جيه : « فإنه من يعش منكم بعدي فسيرى اختلافاً كثيراً ) فعليكم بسنتي وسنة 
الخلفاء الراشدين المهديين . تمكسوا بها وعضوًا عليها بالنواجذ. . . )258 , 

وأما الإهام ففي قوله : «سنة الأولين » فهذا يشمل سنن كل من عاش قبلهم 


)56 أخرجه مسلم 5 صحيحه وابن ماجة في سنته . وزاد النسائي : وكل ضلالة قٍٍ النار وهي زيادة 
صحيحة , 

(57) الشاطبي : الاعتصام 175/1 . 

(58) أخرجه أبو داود ( كتاب السنة ) وابن ماجة في مقدمة سننه . 
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سه 0 أن يقول ل ار 
المسلمين لا تعدو غيرها من السنن إلا إذا كانت هي سنن النبي الكريم . 


وقوله : « بالإضافة إلى بدعة العقيدة التي لم ترتكز على أصول حديثية » يفهم 
تلك لا تسمى بدعاً بحال من الأحوال إلآ من قبيل التسمية اللغوية . 


وقوله : « والموقف المتعصب والمبالغ فيه نحو السنة . وحتى في أكثر الأمور 
ابتذالاً » يقابل بتعصب مائل للبدعة » » غير سليم , لأن العكس هو الصحيح . إذ 
لا تقوم البدع إلا مبيكر الستق » وهذا مشاهد في أحوال المسلمين منذ عهود الاإسلام 
الأولى وححتى يومنا هذا . أمّا محاولة هذا المستشرق الادعاء بأن البدعة هي رد طبيعي 
نتج عن التعصب المفرط للسنة فمحاولة يائسة ء ثم هو مطالب بالدليل , » فهل من 
دليل ؟ كالعادة » لا . 


« ومن المعلوم أن المغالين في المحافظة على القديم يرفضون كل جديد . كشرب 
القهوة وتعاطي التبغ . . الخ ) ٠‏ تسميته البن والتبغ والطباعة بدعا غير صحيح لأن 
تعربت الإدح الا بطق علنيا نون سخا ل لدي خبرعة بتي السلرك بعليها 
المبالغة في التعبد ل د ع ل ا ل 9 
أنه ظنّ أن امتناع بعض الناس فقهاء كانوا أو عوام عن تعاطي التبغ أو شرب القهوة 
لأنها من البدع » وهذا غير صحيح كا بينا » » لآن من يمتنع عن تعاطي الدنخان فلأنه 
يراه حراماً أو مكروهاً للضرر المدرتب عليه لتناوله فضلا عن إضاعة المال في ما لا 
ينفع ١‏ لا لأنه يراه من البدع , وكذلك شرب القهوة فمن لا يتعاطها فلآنه يراها 
متلفة لأعصاب متناوها » والشارع الحكيم يغبي عن كل ما من شأنه ألا يحفظ النفس 
أو العقل أو النسل أو المال أو الدين » وهى الضروريات الخمس المعروفة .» وكذلك 
الشأن في استخدام السكاكين والأشواك وغيرها فلا يحرج تخرج البدعة . وما هو 
الموقف العقلي الكامن في عدم استعمال السكين والشوكة ؟ وهل بحق أن ينعت هذا 
بأنه موقف عقلي ! اظنه إطلاق الكلام على عواهنه كالعادة . وقوله : «وكل شيء لم 
يكن معروفاً بالممارسة أو الاستعمال إبان تلك الفترة يجب أن يوسم بالبدعة » فاسد , 
لأن ذلك لا يقتضيه تعريف البدعة الشرعي وإن اقتضاه المعنى اللغوي للبدعة وهو 
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الاختراع على غير مثال سابق ‏ وكلامنا هنا لا يتعلق بهذا ولكن يتعلق بالمعنى 
الشرعي أو الاصطلاحي . 

وأمًا قوله : « استعمال المناخل والأشنان في التنظيف . واستعمال الموائد 
وغيرها يصلف في قائمة أقدم البدع التي ظهرت بعد زمان محمد » فاصله موجود عند 
الغزالي في ( إحياء علوم الدين ) : « ويقال أول ما ظهر من البدع بعد رسول الله يل 
أربع : المناخل والأشنان والموائد والشبع »209 وهذه جميعها لا تخرج مرج 0 
الشرعية أيضأ وهي جميعها من المباحات , فالأشنان حسن لما فيه من النظافة وهو أت 
في التنظيف ٠‏ وكانوا لا يستعملونه ربما لأنه كان لا يعتاد عندهم أو لا يتيسّر » وأا 
المنخل فالمقصود منه تطييب الطعام وذلك مباح ء وكذلك المائدة فتيسير للطعام وهو 
مباح , وأمًا الشبع فليس من البدع وإنما هو بلاء يبتلى به المرء » فهو يهيّج الأمراض 
في البدن وتصيبه السمنة . ومعنى قوهم : أول ما ظهر من البدع . أي أول ما اخترع 
على غير مثال » وتلك هي البدعة اللغوية . 

وقوله : « ولا وجب تعديل مفهوم البدعة . . » إلى / اخرة . متحدثاً عن 
التفريق بين البدعة الحسنة والبدعة السيئة مستدلاً بقول عمر رضي الله عنه في صلاة 
التراويح : نعمت البدعة هذه . لا ينفع للاستدلال لأن صلاة التراويح ليست ببدعة 
في الشريعة ٠‏ بل هي سنة ثابتة ء وقد صلاها النبي يه مع الجماعة . يقول ابن 
تيمية في ( اقتضاء الصراط المستقيم ) : « أكثر ما في هذا تسمية عمر تلك بدعة مع 
حسنها . وهذه تسمية لغوية لا تسمية شرعيّة ‏ © , 

وقوله : « ثم يأتي الشافعي ليصوغ التفريق المذكور لتوه بين البدعة المحمودة 
والبدعة المذمومة بشكل واضح بقوله : المحدئات ضربان . . . » يحتاج إلى بيان . 

روى البيهقي في ( مناقب الشافعي ) أنْ الشافعى رضى الله عنه قال : 
« المحدثات ضربان . ما أحدث يخالف كتاباً أومكة أو ائرا أو إجخافا فيه بدعة 
الفتلالة »وما أحدثك من الحين لا يالف غينا من ذلك نهل بدعة غير 
مذمومة »!9 . وعلى هذا الاصطلاح بنى شيخ الإسلام عمز الدين بن عبد السلام 


)059 الغزالي : الأحياء 126/1 وبذيلها ( المغنى عن حمل الأسفار) للعراقي . 
(60) ابن تيمية : اقتضاء الصراط المستقيم ص 276 . 
(61) البيهقي : مناقب الشافعى 469/1 ط/ 1 تحقيق أحمد صقر . دار التراث القاهرة 1970 . 
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ورت0هه ) مذهبه في تقسيم البدعة » فيقول : « البدعة فعل لم يعهد في عصر 
رسول الله يةِ » وهى منقسمة إلى : بدعة واجبة » وبدعة محرمة » وبدعة مندوية 
وبدعة مكروهة » وبدعة مباحة . والطريق في معرفة ذلك أن تعرض البدعة على 
قواعد الشريعة » فإن دخلت في قواعد الإيجاب فهي واجبة » وإن دخلت في قواعد 
التحريم فهي تحرمة . وإن دخلت في قواعد المندوب فهي مندوبة » وإن دخلت في 
قواعد المحكروه فهي مكروهة . وإن دخلت في قواعد المباح فهي مباحة حة62) ويجعل مثال 
البدعة الواجبة الاشتغال بعلم النحوء وتدوين أصول الفقه والكلام في الجرح 
والتعديل » ومثال البدعة المحرّمة : مذاهب القدرية والمسترية والمرجئة والمجسمة 
ومثال البدعة المندوية : بناء القناطر والمدارس ومنها كلّ إحسان لم يعهد في العصر 
الأول ء» ومنبا: صلاة التراويح والكلام في دقائق التصوف . ومثال البدعة 
المكروهة : زخرفة المساجد وتزويق المصاحف . ومثال البدعة المباحة : التوسع في 
اللذيذ من المأكل والمشارب والملابس والمساكن والجواب عن هذا ما ذكره الشاطبي : 
إِنَّ هذا التقسيم أمر مخترع لا يدل عليه دليل شرعي » بل هو في نفسه متسداقع » 
لآن من حقيقة البدعة أن لا يدل عليها دليل شرعي لا من نصوص الشرع ولا من 
قوأعده » إذ لو كان هنالك ما يدل من الشرع على وجوب أو ندب أو إباحة لما كان ثم 
بدعة . ولكان العمل داخلا في عموم الأعمال المأمور بها أو المميز فيها . فالجمع بين 
كون تلك الأشياء بدعاً وين كون الأدلة تدل على وجويها أو ندبها أو أباحتها جمع بين 
00 ار ل » لا من جهة أخرى . 
لو دل دليل على منع أ مر أو كراهته لم يثبت بن ذلك كرد بيع الإمكتان أن يكون 
0 ؛ كالقتل والسرقة وشرب الخمر ونحوها و62 . 
والناظر في تقسيم ابن عبد السلام يراه بخضع تماماً لما ذكره الشاطبي . فالبدعة 
التي اعتبرها واجبة فهي مصلحة مرسلة , وما اعتبرها محرمة أو مكروهة إذا لم تكن 
من المعاصي التي دل عليها الدليل الشرعي فهي بدعة ولا خلاف » وما اعتبرها من 
البدع المندوبة أو المباحة فكلها تشهد للا الأدلة الشرعية أو قواعدها وليست ببدعء 
وإذا اطلق عليها إسم البدعة فلا تحتمل إلا البدعة اللغوية كما في قولة عمر بن 


(62) ابن عبد السلام : قواعد الأحكام 204/2 مراجعة طه عبد الرءوف سعد . مكتبة الكليات الأزهرية 
8 . 

(63) الشاطبي : الاعتصام 191/1 - 192 . 
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الخطاب السابقة في صلاة التراويح : نعمت البدعة هذه . وقوله بعد ذكر حديث 
النبي يتمد : من سن سنة حسنة » الخ : « وهذه العبارة تقتضي ظهور سنن جديدة 
إلى اخخر الزمان ؛ فهمه فاسد للحديث ٠‏ ووحعحه فساده من وجهين62 : 

الأول : قوله يَفْةِ : « من سنّ سنةٌ حسنة » الحديث . ليس المراد به الاختراع 
البئة » وإلا لزم من ذلك التعارض بين الأدلة القطعية إذا عدّ هذا الحديث من 
المقطوع به , وإذا عُدَ أنه مظنون فها تقدم من الدليل على ذم البدعة مقطوع به كقوله 

الثاني : المقصود بقوله و : « من سن سنة حسنة » أي من أحيا سنة ميتة أو 
رسول الله يفخ في صدر الهبار . فحاءه فوم حفاة عراة مجتابي النمار متقلدي 
السيوف . عامتهم من مضر . فتمعر وجه رسول الله كل لا رآهم من الفاقة . فدخل 
ثم خرج فأمر بلالاً فأذن وقام . فصل ثم خطب ؛ فقال : ديا أيها الناس اتقوا ربكم 
الذي خلقكم من نفس واحدة » والآية التي في سورة الحشر « اتقوا الله ولتنظر نفس ما 
قدّمت لغد». 

تصق رجل من ديناره » من درهمه » من ثويه » من صاع بره » من صاع 
ثمره . حتى قال : ولو بشق ثمرة . قال : فجاءه رجل من الأنصار بصرّة كادت كمه 
تعجز عتبا . بل قد عجزت . قال : ثم تتابع الناس حتى رأيت كوصين من طعام 
وثياب. . حتى رأيت وجه رسول الله يي يتهلل كأنه مذهبة . فقال رسول الله هق : 
١‏ من سن في الإسلام سنة حسنة فله أخرها وأجر من عمل بها بعده من غير أن ينقص 
من أجورهم شيء . ومن سن سنة سيئة كان عليه وزرها ووزر من عمل بها من غير 
أن ينقص من أوزارهم شيء 0 

فواضح أن السبب الذي جاء لأجله الحديث هو الصدقة المشروعة وقد تجاهلها 
الناس حتى ذكرهم بها صنيع ذلك الصحابى . فاستبشر الرسول بصنيعه خيراً وقال : 
9 من سن في الإسلام سنة حسنة » وهذه سنة ثابتة قبل صنع الصحابى . 


(64) انظر تفصيل الموضوع في المرجع السابق 182/1 . 
(65) أخرجة مسلم في صحيحه ( كتاب العلم 5 وكتاب الزكاة 229 3 وابن ماجة في مقدمة ص 
والنسائي ( كتاب الزكاة ياب التحريض على الصدقة ) : 
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إذن فالمقصود إحياء السئن المهجورة لا ابتداع سنن جديدة كما يدّعي هذا 
المستشرق . وهذه الدعوة الخبيئة لم يستطع أن يخفيها فأعلن عنها في آخر كلامه . فهل 
من التحرر الفكري إجازة أشياء ولو كانت مناقضة بشكل كلي للإسلام تحت إسم 
البدعة الحسنة ! وهكذا حال هؤلاء الناس مهما حاولوا إخفاء حقيقة ما يرمون إليه » 
فهم لا بد مفضوحوت . 
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هإامئكر الما جامحة ؟ 


حرو د. الصرى على باعوق. 
مامد الا جز للتفايم العاال 977 


يتمثل جزء من مخلفات العصور الوسطى للعصر الحديث في ثلاثة أنواع مهمة 
من المؤْ سسات وهي المراصد والمستشفيات والجامعات . ومن المعتبرف به من وقت 
بعيد أن اول اثنين من هذه المبتدعات هما من نتاج حضارة العرب الإسلامية . 

فعلى الرغم من أن الاغريق اخترعوا عددداً من المعدات الفلكية فإن المرصد 
كمؤ سسة ثابتة ومنظمة ومتخصصة قد جاء الى حيز الوجود تحت عناية خلفاء النبي 
العربي محمد كَل . وتشير الأدلة الموجودة أن أول مرصد كان ذلك الذي بناه الخليفة 
المأمون 5583-3 م في عاصمته مدينة بغداد في حوالي عام 830 م . 


أما أهم معطيات العرب العديدة للطب في العصور الوسطى فقد كان انشاء 
سة س52ئ2ئئ ججلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


العديد من المستشفيات وإدارتها . وني الواة قم وحتى لولم يكن العرب هم الذين 
أوجدوا المستشفى باعتباره مؤسسة فإنهم قد كرسوا جهودا كبيرة في مجالات التنظيم 
والتمويل والارتقاء ء بالمستشفيات حتى أن عدداً من هذه الخصائص لا زال من 
الصفات المعروفة بين أحفادهم المعاصرين . 

كذلك يوجد برهان مفصّل يثبت بأن المؤسسة الثالثة العظيمة » التي تنتمي في 
نشأتها للعصور الوسطى . وهي الجامعة » كانت الى ححد كبير من اختراع حضارة 
العرب الإسلامية . ولقد كان هناك منذ زمن بعيد تردّد بين المؤ رخين الأوروبيين في 
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نصوص مترجمة 


الاعتراف بأن أوجه الشبه بين مراكز التعليم عند المسلمين والمسيحيين في العصور 
الوسطى كانت اكثر من تجرد نتاج سلسلة من المصادفات . ولكن على الرغم من ذلك 
كله فلم يكن هناك أي جدال بأن قسطأ كبيراً من الكتب التي كانت تستعمل في 
العصور الوسطى كانت مترجمة عن العربية . 

ولقد اشتهر كثيراً بين مؤلفي الكتب العلمية والفلسفية والطبية أسائذة 
مسامون مثل ابن سينا ء ابن رشد » ابن زهير ‏ الفارابي ٠‏ ابو بكر ابن باجة وغيرهم 
كثيرون ... وإذا لم يتوفر أي دليل ‏ غير هذا - حول التأثير العلمي الحضيارة الإإسلام 
على المسيحية فإن هذه الأسماء ربما تكون كافية لتنّه إلى الاحتمال القوي بأن 
الجامعات الأوروبية التي استعملت هذه المؤلفات على الرغم من العداوة بين الإسلام 
والمسيحية . كانت لها اصلاً روابط مهمة مع الحضارة التي انتجت مثشل هذه 
المؤلفات . 


وفي الواقع تتزايد الأدلة لتشير إلى أن أصل نشأة الجسامعة يجب أن يبحث في 
حدود العهد الاسلامي في العصور الوسطى . فمن حيث البداية هناك حفيقة لا 
جدال فيها وهي أن مراكز التعليم الإسلامية كانت قائمة أكثر من قرن قبل أن 
تؤسس أوائل مثل هذه المراكز في اوروبا . فقد اسّست جامعة القروسين الدينية في 
فاس (المغرب ) عام 859:م وجامعة قرطبة في النصف الأول من القرن العاشر 
وجامعة الأزهر الدينية في القاهرة عام 2م وبيت الحكمة في نفس المدينة في القرن 
الحادي عشر . أمًا في اوروبا فقد كان ظهور مراكز التعليم العالي متأخراً جداً عن 
ذلك . ومن المؤْ كد أن جامعات باريس وبولونيا ومونت بولي م تكن موجودة قبل 
القرن الثاني عشر . 

وعندما ظهرت أوائل هذه الجامعات في اوروبا المسيحية أبدت عدة صفات شبه 
بمثيلاتها الإسلامية . فلقد كانت المجموعات الطلابية داخل الجامعة منظمة حسب 
الأمم ‏ أي ان التقسيم في السكن الجامعي كان طبقاً للأماكن التي ينتمي إليها 
الطلاب . وفي جامعة الأزهر في القاهرة كان يوجد بيت خاص لطلبة ‏ المغرب وآخر 
لطلبة مصر العليا واخر لطلبة العراق وهكذا ٠‏ .. وتبدو اثارهذا التقسيم الجغرافي في 
بعض أسماء كليات جامعة اكسفورد «0*40:0» . مثل « لتكولن » «ضاهءمنل» , 
« ووستر ٠‏ «آعاقع010/ا» , وو هيرتفورد ع «116504010» .. الخ . 
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وهناك وجه شبه أخر وهي ارتداء اساتذة الجامعات للباس مميز وهو ما يعرف 
بالسربال . أو العباءة الجامعية » عند القاء المحاضرات وأداء المهمات الرسمية 
الاخرى . ولقد كان لباس « سرابيل » أو عباءات واسعة من طراز مشابه جداً لتلك 
التي كانت تستعمل في جامعات او روبا المسيحية بمارس سابقاً في المعاهد الاسلامية 
الكبيرة في العصور الوسطى : 

كا تُبدي أوائل المفردات العلمية المستعملة في جامعات اورويا المسيحية وجه 
شبه مهم . فمثلا المفرد الأوروبي الاصلي زكلمة جامعة +ءلهععمء©) تصن تلن5» 
( ستوديوم جنرالي ) يبدو الى حد بعيد ترجمة للعبارة العربية و مجلس عام ؛ الذي يحي 
تجمع عام للدراسة . 

وتوجد نقطة تشابه اخرى طريفة وهيٍ الانتشار الواسع في التعليم المجاني بدوت 
وضع حد معين للمصاريف الى يدفعها الطلبة . 

كا أن تقليد العالم أو الاستاذ المتجول أو الزائر كان معروقاً جيداً في العام 
الإسلامي منذ أمد بعيد وقبل أن يكون أحد خصائص الحياة العلمية في المسيحية . 
ولم يدّع علمكٌ المسلمين أن أي أستاذ يمكن أن يكون له إلمام كامل بحقل شامل من 
الدراسة . ولهذا فقد أصبح نزوح العلياء من أحد مراكز التعليم إلى مركز آخر تخاصية 
معروفة من زمن بعيد في الحياة العلمية الإسلامية . ولريما كانت هذه الهجرات 
المستمرة للعلياء من مدينة إلى أخرى هي السبب في إدخال أحد أهم الصفات الخاصة 
بتنظيم التعليم الإسلامي العالي وهي الإجازة ( أي إجازة التدريس ) . والإجازة 
عبارة عن دبلوم مكتوب يمنحه الاستاذ لتلميذه عندما يكمل الأخير ينجاح دورة 
دراسية ويهذا يمنحه الحق بأن يعلم الآخرين الموضوع أو المواضيم التي كان يدرسها . 

ويرجع إصدار إجازات التدريس هذه إلى زمن مبكر جداً في القرن التاسع . 
ولقد كانت هذه الإجازات بمثابة جوازات سفر علمية وشهادات اختصاص في 
مواضيع معينة لدى العلماء الذين كانوا يهاجرون من مركز تعلّم إلى آخر ( وربما كانت 
هذه المراكز بعيدة جدأ عن بعض مثل بغداد وقرطبة ) : 

وعندما نبحث تاريخ تطور الجامعات المسيحية نجد أن أول نموذج لدرجة 
جامعية منحتها هذه الجامعات هي «زلوعءه0 هتأمءهذ1» ( أي شهادة أو إجازة 
تدريس ) . 


مي 101 


ولقد كانت جامعات العصور الوسطى الإسلامية تتمتع بقدر أكبر من حرية 
التعليم ومجانيته مقارنة بأوائل الجامعات المسيحية . وهذا فإنه ليس من المدهش أن 
نجد أن كل استاذ كان يمن إجازات الكتدرديين بنفسه على حين كان هذا الحق في 
جامعات أوروبا محفوظاً لرئيس الجامعة » وفيهما عدا هذا الفرق في السلطة المائحة فإن 
الإجازة « والليسانشيا دوسندي » كانتا أداتين متشاببتين في الحياة العلمية . 

إن هذه التشابهبات بين التنظيمات العلمية في الإسلام والمسيحية تبدو بارزة بما 
فيه الكفاية ولكن أهميتها تزداد وبشكل أكثر عندما تتذكر , بالإضافة إلى ذلك , 
الدور الذي لعبته اسيانيا ف العصور الوسطى باعتبارها حلقة وصل بين الإإسلام 
والمسيحة , 


فلقد كانت اسبانيا الإسلامية أحد أعظم مراكز التعلّم والثقافة في العصور 
الوسطى ٠‏ وبعد وقوع مدينة طليطلة في يد المسيحيين عام 1805م أصبحت هذه 
المدينة القناة الرئيسية التي يصل عن طريقها الإنتاج العلمي الإسلامي إلى أورويبا 
المسيحية ٠‏ وف مدينة طليطلة سن رئيس القساوسة «1+2(915000» ( ريعوند ) توق 
عام 1251 م ) مدرسة للترجمة لنقل الأعمال العربية إلى اللاتينية . 

ولقد أعطيت كنوز العرب الفلسفية والعلمية والطبية طابعاً لاتينياً يتناسب مع 
استعمال الاساتذة والطلبة المسيحيين وهذا فربما لا يكون من المدهش إذا كان العلياء 
المسيحيون قد احضروا من إسبانيا . إلى جانب الأشياء الرئيسية مثل الكتب ء 
خصائص تنظيم الجامعات . ولكن كيف يمكن اثبات أن هذا الإحتمال القوي كان 
حقيقة ؟ وبعبارة أخرى كيف يمكن إئبات بأن ما نُفى في السابق أن يكون مجرد سلسلة 
مره امياد فارى إنما هو في الواقع سلسلة من الاستعارات الثقافية . 

الاستاذ الفر يد جويلوم (عممنداانبه© 3 ) . أحد عظ)ء المستشرقين 
الانجليز اقترح في الطبعة الأولى من كتابه (22ذقا1 ؛ه 6ة5ع.[ ©1) و تراث 
الإسلام ؛ ( اكسفورد 1931 ) بأن البرهان على الار تباط بين الجامعات الإسلامية 
والجامعات الغر بية ربما يكتشف لو أن تفسير ا مرضياً لأصل المصطلح «كنا310 626621 
( بكالوريوس ) وهو الشكل الأصلي لكلمة «وماعط6ة8» ( بمعنى حائز على شهادة 


وأشار جويلوم في هذا الخصوص إلى أن أصل اشتقاق هذا المصطلح كما جاء في 
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قاموس اكسفورد للغة الانجليزية (تتقدهتاعتط اكتاعمظ 0:ه0<1) لا يمكن أن يحمل 
تحمل الجد . ففي محاولة يائسة لاثبات الأصل اللاتيني لهذا المصطلح يقترح مؤلفو 
هذا القاموس بأن أصله النبائي مشتق من كلمة «وععة17» أي «بجم)» ( بقرة ) . 
ويستمر جويلوم يشير إلى أن « بكالوريوس » ربما كانت نقلاً محرفاً لأحد 
المصطلحات العربية مثل « بحق الرفاية هع خاصة إذا أخذنا بعين الاعتبار أن عدداً 
من الكلمات العربية المحرفة قد أخذت عن اللانينية واللغات الأوروبية الأخرى في 
ا الوسطى ولا زال عددٌ لا بأس به من هذه الكلمات في حيز الاستعمال حتى 
الآن . 


ويضم هذا العدد بعض الكلمات المألوفة مثل «عناوعط0» من العربية 
وصك و وألائة1 من العربية « تعريف وو «لقتتصلة>» من دم أمير البحر » وكلمات 
أخرى كثيرة . 


ويعترف جويلوم بأنه لم يقابل أبداً عبارة « بحق الرواية» في أي من 
المخطوطات العربية ولهذا فإن الاشتقاق: الذي افترضه بقى إلى حد الآن مجرد تمعن 
مهم . وتثبت الاستقصاءات التي أجراها الكاتبان الحاليان حول نماذج من الاجازات 
التي لا زالت موجودة من العصور الوسطى وما بعدها أنه لم يكن هناك فقط مصطلح 
«ومشابه لذلك الذي اقترحه جويلوم ومستعمل في المخطوطات العلمية العربية . 
ولكنه كان يستعمل 2 نفس المعنى المطلوب لللاشتقاق المقترح . 


إن دراسة الكاتبين لهذا المصطلح والاستنتاجات التي يحملها تاريخ الجامعات 
5 العصور الوسطى ستظهر مزودة بالستئدات الكاملة 5 0 المجلة الإسلامية 
الفصلية » «لإلدء]1ن © م1أصذاذ1 ع15» التى تصور في لندن . 


ونأتي الآن للنقطة ذات الأهمية القصوى وهى الحقيقة بأن أول إجازة في 
غطوطة بمكتبة جامعة كمبردج «هعل::6«ة0» تحمل مصطلح « بحق الرواية » قد 
وجدت حتى الآن يرجع تاريخها إلى عام 1147 م على حين نجد أن أول استعمال 
لصطلح « بكالوريوس » في أوروبا بمعنى « حامل أسفل شهادة جامعية » لا يظهر قبل 
عام 1231م أي العام الذي انشيء فيه نظام الشهادات العلمية في جامعة باريس على 
يد اليايا « جر يجوري التاسع «لا1وم 01> . 
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وهذا فإنه يبدو من المحتمل أن يكون المصطلح الأوروبي «:واعطه82» بعنى 
« خريج أو خامل مؤهل جامعن»»متدن: من عتارة مسسماة وى أدرارمات الجامعات 
الإسلامية وأخذ مع بعض صفات الشبه الأخرى المهمة التي ذكرت سابقاً . وهذا 
يبرهن بقوة على أن الجامعات الأوروبية قد أسّست على غرار الجامعات الإسلامية . 

إن دراسة الحضارة الإسلامية قد اهملت نسبياً من جانب العلياء الأوروبيين 
وقليل من الجامعات الأوروبية تعطي استعداداً مناسباً للدراسة والبحث في مواضيع 
اللغة العربية والدراسات الإسلامية ٠‏ وه بين ما يربوعن الأربعين جامعة في بريطانيا 
هناك عشر جامعات فقط تدرّس اللغة العربية ومن بين هذا العدد هناك ما لا يزيد 
عن عدد أصابع اليد من هذه الجامعات تضم أقساماً خاصة بدراسات عربية » . 
ود فإن مزيدا من البحث في هذه المواضيع سيدعم فهمنا للعلاقة بين معاهد التعليم 
العالي الإسلامية والمسيحية في العصور الوسطى وستؤكد هذه الدراسات أن المسلمين 
نم يكونوا فقط أسلافا لأوروبا في محال تنظيم الجامعات ولكتهم كانوا النموذج ها . 
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تليق منَآج | احَمَيقَوَالنَوسْيك 


و 7 5 اله 
الاسشحاذ:الصرى يعموسم”ف 


نشرت هذه المبجلة فى عدديها الأول والثاني بحثين للاستاذ المهدي امبيرش حول: 
الخلافة والإمامة » وه مذاهب بلا إسلام » لقيا ردود فعل وتعليقات مؤيدة أو معارضة 
يحمل بعضها وجهات نظر موثقة جديرة بالعرض والناقشة . 


والتزاماً منا بنشر الآراء التى ترد إلينا لتناقش ما نقدمه من أبحاث ومقالات نعرض 
عليه للاستاذ الاحث . 


التحجر ير 


يجدر بالكاتب المجيد أو الذي يحاول الإجادة أن يعتبر نفسه قارئاً وهو يكتب . 
كا يجدر بالقارىء لمنصف أن يعتبر نفسه كاتباً وهو يقرأ ؟ ذلك بأن الحال النفسية التي 
يكون عليها الكاتب وهو يكتب تختلف عن تلك التي يمر بها القلرىء وهويقرا . 
بالإضافة إلى أن الكاتب واحد . والقراء لما يكتب الاف أو يزيدون . 
تعليق من الل التاحقيق سسب حححييييييييسح ف 


وإنطلاقاً من هذا التصور وبوحي منه قرأت البحث الذي نشر على حلقتين 
بالعددين الأول والثاني لهذه المجلة التي تصدرها كلية الدعوة الإسلامية والتي رحبت 
بمناقشة الآراء والبحوث المنشورة بها وإثرائها أو بالأحرى مناقشة الآراء من أجل 
إثرائها . هذا البحث الذي كتبه صاحبه لابداء وجهة نظره في قضية الخلافة 
الإسلامية . 


وليس بمستغرب أن تنشط الأقلام البارعة والناشئة كذلك للكتابة حول الخلافة 
الإسلامية في خباية هذا القرن بعد أن اسقط رمزها الأخير وانحل عقدها في بداية هذا 
القرن . وفيا بين البداية والنباية ارتفعت أصوات تحمد للذين اسقطوا هذا الرمز 
صنيعهم . وارتفعت أصوات أخرى بفعل قانون الفعل ورد الفعل تندد بهذا العمل 
الاجرامي المبيت . وتدعو الله أن يلتثئم العقد من جديد فتعود إلى الوحدة أمة 
التوحيد . 


ونظراً هذه الفترة الطويلة من تاريخ الخلاقة والخلفاء فقد تعددت الانطباعات 
حتى تباينت وتناقضت ومن ثم كان هناك مجال للأخذ والرد حول هذه القضية تأييد! 
أو معارضة دقاعاً أو نقداً . ويقيننا أن الآراء التي غايتها الحق ووسيلتها الصدق هي 
الجديرة بالاعتبار في الأوساط الفكرية وهذا هو مقتضى طبيعة الأشياء ومقتضى العبرة 
من التاريخ . 
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الدراسات : فالغربي المستشرق يكتب عنها بروح المتشفي الباحث عن المثالب عبر تاريخ 
هذا النمط الفريد من سياسة الأمة وقيادتها على ما تقتضيه مسلمة الشورى في المجتمع 
الإسلامي بحق . والشرقي المستغرب يمثل دور البيغاء ولا يزيد . وهاوي التاريخ 
يسرد الأحداث سردا وقد تدعوه ميوله إلى إغقال بعضها وسرد بعضها الآخر بصورة 
من المبالغة لا يقرها منبج البحث في التاريخ . 


إن الذين درسوا قضية الخلافة الإسلامية أصناف يكشفها تتبم هذه 


وهناك صنف من الباحثين في هذه القضية الإإسلامية قصده من وراء بحله 
منفعة عاجلة أو آجلة مادية أو معنوية . وخلاف هؤلاء جميعاً نجد من الباحثين من 
وجد نفسه أمام خليط من الآراء المتعارضة والروايات التاريخية المتباينة حول هذه 
ا و بجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


القضية نسخر قلمه وما يملك من أدوات البحث ليميز الخبيث من الطيب ويفرز 
الصواب من الخطأ . وأشير هنا إلى ما كتبه الأستاذ العقاد حول الخلافة والشورى في 
عبقرية الصديق إنه فن البحث وأمانة العلم وواجب التحقيق . 


وكاتب البحث موضوع هذا التعليق ليس واحداً من هؤلاء : لقد تبنى فكرة 
ارتأها عن الخلافة والشورى ثم راح يجاهد في المدافعة عنها باحق وبالباطل . ومن 
حق الباحث أن يتبنى ما يشاء من الفكر ولكن من حق القارىء على الكاتب أن 
يتحرى الصدق والحق فيم| يكتب حتى يكون البحث في ظلال الحقيقة لا في غيوم 
الأهواء والنزعات . وأهمية الحوار بين القارىء والكاتب تكمن في أن غاية الجوار 
ونتيجته إنها هي وضع الأمور في نصابها . 


إن قصدي من وراء التعليق بهذه الكلمات على ما كتب الباحث ليس هو 
البرهئة على بطلان ما ادعى ولكن من أجل أن يوثق ويحقق هذه الدعاوي العريضة 
التي وردت في بحثه بدون سند والتى من خلافا ألصق التهم برجال وصفهم القرآن 
بأنهم : « رجال صدقوا ما عاهدوا الله عليه  »‏ وما بدلوا تبديلا » « أشداء على الكفار 
رحماء بينهم تراهم ركعا سجدا يبتغون فضلا من الله ورضوانا » « لقد رضي الله عن 
المؤمنين إذ يبايعونك تحت الشجرة فعلم ما في قلوبهم فأنزل السكينة عليهم » . 

إن هذه الصفات التي ترتفع بموصوفيها إلى القمة في سلم درجات الانسانية 
والتي تردد صداها في القران الكريم هؤلاء الرجال هذه الصفات تتناقض حملة 
وتفصيلا مع ما أراد الباحث أن يلصقه بهم في بحثه . لقد رأى الكاتب أن إجتماع 
السقيفة إن هو إلا مؤامرة للانقضاض على الحكم من قبل هؤلاء النفر من قريش رأوا 
أن أهل المدينة سيسبقونهم إليه إن هم توانوا عنه . ما هذا !!! أين الإيمان وأين الوئام 
وأين المودة والألفة بل أين تلك الصفات التي وردت منذ قليل في هذه الآيات ؟ أين 
غرس الرسول يَلةٍ وأين تربية الوحي الي طؤ لاء على مدى ثلاث وعشرين سنة . 
لقد عادت الجاهلية بكل أطماعها إلى نفوس هؤلاء وذلك بجرة قلم من الباحث . 
إنه يرى أن المجتمعين في السقيفة من المهاجرين والأنصار رأوا في ذلك الظرف أن 
الأمر يحتاج إلى حل حاسم « وإن كانت أسس غير إسلامية » وكأن الأسس الإسلامية 
تبعا هذا المنطق لا تصلح لحسم الأمر في مثل هذا الموقف . فا قيمة هذه الأسس 
إذن . أو كأنهم أهملوا هذه الأسس مع صلاحيتها عمداً وأَغملوها إغفالا فكانوا بذلك 
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طليعة المتمردين على هذا الدين . هل نصدق الباحث في تخمينه أم نؤمن بنص 
القران : # والسابقون الأولون من المهاجرين والأنصار والذين اتبعوهم بإحسان 
رضي الله عنهم ورضوأ عنه. هل انقلبت هذه النفوس المؤمنة حق الإيمان بشهادة 
القران بين يوم وليلة إلى نفوس شرهة تركن إلى حمية الجاهلية وتبحث عن السلطة . 


إن الباحث في بحثه يستشهد بنصوص يقتطعها من كتب التاريخ اقتطاعاً 
ويصوغها على هواه 5 إن الباحث يتعلق بهامش التاريخ ويغفل جوهره ولب حقائقه : 
لقد حكى لنا ما قال أبو سفيان لعلي كرم الله وجهه في ذلك الموقف ولكنه أحجم عن 
ذكر ما رد به الإمام حمية أبي سفيان 5 


إن صاحب البحث ينتقي من الأحداث والمواقف ما يساعده على تأييد رأيه ولا 
يبحث عم يكشف بعض جوانب الحقيقة : فلو بحثنا عن الأسس التي وضعها أبو بكر 
الصديق رضي الله عنه للخلافة في خطابه الأول لم نجد في بحث الكاتب منها شيعا 
ذلك بأن هذه الأسس تمثل حقيقة الشورى في حين أن الكاتب يريد متعسفاً ‏ أن 
يباعد بين الخلافة وبين الشورى . ماذا كانت الممارسات من عمر رضي الله عنه أثناء 
خلافته ؟ إنها الشورى في أبسط وأوسع معانيها . لقد فهموا حقيقة الشورى فعاشوها 
لآنما من صفات. المؤمنين . وهل تحققت صفات المؤمنين بل هل يمكن أن تتحقق في 
جيل من الأجيال الإسلامية ى) تحققت في ذلك الجيل ؟ 


إننا لا نقدس هؤلاء النفر من الصحابة رضي الله عنهم فهذا التقديس يتناقض 
مع مقتضى الإيمان بالله والإيمان بتفرده بصفات العظمة والقدسية لكنا نضع هؤلاء في 
المكان الذي وضعهم فيه القران في نصوص صريحة . إن الممارسات التي حدثت في 
عهود بعض الخلفاء ليس من الحق في شيء أن تعد من سلييات الخلافة كما يوحي 
الباحث في بحثه هذا وكيا فعل بعض الباحثين حين كتب واهماً عن مأساة الخلافة . 


لقد تساءل الباحث عن الخلافة : هل هي قاعدة دينية أم وضع دنيوي . 


الشق الأول هو ما نقله الباحث عن الشهرستاني وحاول جاهدا! ان يبطله. 
والشى الثاني هو ما ارتاه الباحث واجتهد في اثباته . والباحث يتعلق بخلاف لا يعدو 
اللفظ في حقيقة الأمر وواقعه لأن الشورى كانت عند اولئك أمرا عاما تدخل الخلافة 
في إطاره فإذا خمرجت عنه فليست خخلافة وليست من الإسلام في شيء . أما 
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الخورسار فحينما قال إن امخلافة فاعدة دينية إنما كان يصور أمرأ واقعأ : فقضية 
تشغل المجتمع الإسلامي على هذه الصورة ويعالجها أعمق الناس إيانا وأبلغهم 
م عل لي الام ليا ل اه . قضية هذا شأنبا لا 
يمكن إقصاؤ ها بحال عن دائرة الدين . إن الإسلام يعالج أبسط القضايا الإجتماعية 
أفنخرجه أو نخرج عنه في أدق وأعظم قضايا المجتمع الإسلامي وهي قضية سياسة 
الأمة في ضوء تعليمات الإسلام . إن هذه القضية قد يصعب فهمها على نصراني تربى 
وعاش في كنف دولة ترى أن ما لقيصر لقيصر وما لله لله ولكن هذه القضية ذاتها 
بديبية بالنسبة للمسلم المنصف الذي يؤمن ضمن ما يؤمن به أن الأمر كله لله . 


يرى الكاتب أن « اجتماع السقيفة لم ينه الصراع إن لم يكن قد وضع أسسه » 
وهكذا تجتمع هذه الصفوة من القادة المؤمنين المخلصين لديتهم ولأمتهم ليخوضوا 
التجربة بأنفسهم بعد أن توقف الوحي المرشد وانتقل الرسول الحادي كك إلى الرفيق 
الأعلى ومع ذلك فهناك احتمال لدى الباحث بأن اجتماع هؤلاء هو الذي وضع 
أسس الصراع . 


يتناول الباحث لفظي « خليفة » و« إمام » فيتتبع ورودهما في القرآن ليتتهي إلى 
أنه لا متعلق في الآيات لمن يقول بالخلافة أو الإمامة اسان لان تو 
الآيات إن لفظ الخليفة إنما جاء إتفاقاً تمشيا مع الاستعمال السائد : لقد انتقل 
الرسول كك إلى الرفيق الأعلى فمن يقدم من المسلمين ليقوم ببعض ما كان يقوم به 
هذا الرسول فهو خليفة للرسول . أما إذا كان بعض المسلمين يعتبر الإمامة ركناً من 
أركان العقيدة فتلك قضية أخرى للباحث أن يتحاور بشأنها مع المنظرين فا والمدافعين 
عتها . 

ويتكرر الحديث عن الشورى في البحث فيدعى الباحث أنه لا يجد الشورى في 
القرآن لفظأ عموميا وإغا يجدها سورة متكاملة . وهذا الادعاء لا سند له فالشورى في 


هذه السورة إنما هي لفظ عمومي بالفعل فهي لم ترد في السورة المسماة با إلا مرة 
واحدة بهذا اللفظ العمومى الشامل . 


يرى الكاتب أن « القول بتكوين دولة من مليار مسلم متعددي الشعوب 
والثقافات واللغات هو حلم جميل ولكنه لا يزيد عن كونه كذلك » وإذن فمنطق 
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الباحث أن كثرة المسلمين وتنوع لغاتهم وثقافاتهم هو العقبة في سبيل توحيد هذه الآمة 
وقيام دولة لها . ونسأل الكاتب : هل هذه عقبة في العالم الإسلامي وحده ؟ ألم تقم 
دول من هذا الطراز حتى في عالمنا المعاصر ؟ الغريب أن الباحث يرى أنه « يمكن أن 
يكون هناك مؤتمر شعبي عام لكل الشعوب الإسلامية » ماذا يبقى بعد هذا حائفٌ 
دون قيام الأمة الإسلامية بتكوين الدولة الواحدة ؟ إنها مجرد إجراءات تنظيمية ما دام 
هذا المؤتمر قائاً وهو الذي يضع سياسة هذه الدولة الواحدة وإن تعددت أجزاؤ ها 
وتباعدت . 


ولا أدري ما إذا كان الباحث قد تنبه إلى ما يشبه التناقض في بحثه : إنه في 
نهاية البحث يستبعد قيام مجتمع الدولة الإسلامية » وبرى ذلك حلا وينصح بعدم 
التعويل عليه لكنه في بدء البحث قال إن الذي دعاه إلى البحث في قضية الخلافة 
هو : ١‏ التزامه بقضية الوحدة الدينية » . 

أخيراً وأنا أريد أن أنمى هذا التعليق قبل أن ينتهي أشير إلى أن الباحث في 
حلقة البحث الثانية قد وقع أو أوقع نفسه في خلط فكري وتاريخي حيث لم يحقن 
القضايا التى أوردها في بحئه متعلقة بالفرق والمذاهب وصلتها كلها بالسياسة . 
وحصيلة ما يمكن أخذه من كتب التراث نصاً أو استنتاجاً أو مقارنة هي أن هناك فرق 
نشأت نشأة سياسية ثم انتقلت فيا بعد إلى دور التنظير والتأسيس . وتبرز هنا فرقتا 
الخوارج والشيعة . ولكن هناك فرقاً أخرى كانت نشأتها متأخرة وكانت هذه النشأة 
فكرية خالصة لا صلة ها بالسياسة وتبرز هنا فرقتا المعتزلة والاشاعرة . . ومع أن 
أتفق مع الباحث في ضرورة التأكيد على أن الإسلام لا يقر وجود هذه الفرق أو غيرها 
غير أني أرى - خلافاً لما صنع الباحث ‏ أن البحث في تاريخ الفرق ونشأتها وتطورها 
يجب أن يكون موضوعياً منهجياً موثقاً تستقي حقائقه من المصادر المعتبرة في التاريخ 
العام أو في تاريخ الفرق الخاص . وهنا تلزم مراعاة المصطلحات لأنها مناط القهم 
قبل إصدار الحكم . فالمذاهب غير الفرق إذ هي أي المذاهب مدارس في فهم أصول 
التشريع واستنباط الأحكام الفقهية منها . وحين اشتهر أعلام في مثل هذه المباحث 
تبن بعض المسلمين آراء بعض هؤلاء فنشأ من بعدهم ما ععرف في تاريخ الفكر 
الإإسلامي بالمذاهب وسلبيات هذه المذاهب لا تفضلنا عن عطاء أعلامها الزاخر . إن 
خلاصة تلك المذاهب لا تزيد عن كونها اجتهادات في فهم النصوص الني تحتمل 
8---_-__-_-_- جل كلية الدعوة الاسلامية (العدد النالث) 


الاجتهاد وما زاد عن ذلك فإغا هو من إضافات عصور تدهور الثقافة الإسلامية أعنى 
ثقافة المسلمين في تلك العصور . ْ 

ومن هذا المنطلق فلا يتأق بحال أن نقول عن هذه المدارس الفقهية التشريعية 
إنها مذاهب للإسلام . وإذا كان الأخ الباحث يخالفني في هذا التصور فبيني وبينه 
منتجات هؤلاء الاعلام الذين نسبت إليهم هذه المذاهب . وإذن فالمسألة ليست 
دعاوي أو اعتراضات إنما هو واقع ترائي يحتاج في تصوره والحكم عليه إلى معاناة 
البحث والتحقيق . للجوار بقية إن شاء الباحث وإلى لقاء . 
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اسلة أمكية 


من المعلومات والمعارف 


والآتُ» بالتشديد : الكلا . أو المرعى كله . قال تعالى : ط« وفاكهة 
وأبا 004 والآبُ بالتشديد كذلك : النزوع إلى الوطن . والتهيؤ للسفرء وهو كذلك 
لغة في الأب بالتخفيف . 

والأبُ بالتخفيف : الوالد . قال الراغب في مفرداته : «الآأب الوالدء 
ويسمى كل من كان سببا في إيجاد شيء أو إصلاحه أو ظهوره أبا بلقا 

وهو ثلاني 5 ناقص 3 ممذوف اللام . بدليل النسية إليه : : «أبوي» ونثنيته : 
أبوان . . مأخوذ من أ بوت الصبي 3 أبوه 8 أبوا إذا غزوته. . 

يطلقى الأب مجازا على الجدء. وإن علا . قال تعالى : © ملة أبيكم 
إبراهيم 4 جعل لبراهيم أباً للأمة كلها ؛ لأن العرب من ولد اسماعيل » فهو أبٌ 
للرسول وَل وأب 

والأبوان : الأب والأم . قال تعالى : 9 ولأبويه لكل واحد منهما 
السدس .. #6 . وقد تجعل العرب العم أبا والخالة أم80) , 
(1) عبس : 32 . 
(2) نقلا عن موسوعة الفقه الإسلامي 109/1 . 
(3) الج : 78 . 
(4) النساء :11 . 
(5) أساس البلاغة ص 9 . 
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وتستعمل كلمة « أب » مضافة للدلالة على أن إنساناً ما . أو حيواناء أو أي 
كان له صفة لازمة أو غير لازمة كقوهم : أبو المعالي » أبو النجدات . أبو هريرة . أبو 
عين ء أبوراس . . 

والمألوف أن 3 تستعمل هذه الإضافة عندما يعرف الرجل باسم اينهء 
وقليلا ما يعرف باسم ابئتة . , وهذا كثيرا ما نجد اسهاء الرجال مصدرة بكلمة 
« أبو» . وليس هذا الاسم في الأصل علما ء وإنما هو كنية » وقد يصير لقبا . وعليا . 
وقد اشتهر كثير من أعلام العرب باسم « أبو» : أبو الدرداء ‏ أبو هريرة ) أبو 


وتتحقق الابوة بواحد من ثلاثة : « الفراش . أو الاستيلاد . أو الدعوة 
والاستلحاق ». 

وينتفي النسب عن الولد والأبوة عن الأب « باللعان » غالبا » وقد ينتفى الولد 
بدون و لعان ». 


ولا يجوز لللأب إنكار ابنه ؛ لقوله كل :« أيما رجل جحد ولده وهو ينظر إليه 
احتجب الله تعالى منه وفضحه على رو وس الأولين والآخرين يوم القيامة. »© . 

والأب : هو الراعي الأول لأسرته ؛ والمسثول عن أولاده » فيلزمه تعليمهم 
الصلاة والضروري من علوم الدين ٠‏ وأن يحسن تربيتهم . 

وقد اتفق الفقهاء على أن للأب الولاية التامة على ابئه القاصر , إذا كان الأب 
رشيدا » عاقلا » امينا » غير مبذر , متحداً مع ابنه في الدين . 

ويكون الأب وليا مجبرا لابنته الصغير البكر » ويستحب له استكذاتها . ويرى 
بعض العلماء أن له طلاق زوجة ابنه الصغير » وخلع ابنته الصغيرة من زوجها . 

وتجب على الأب النفقة على أولاده الصغار. ولو كان معسراً » ولا يشاركه 
أحد في النفقة عليهم » لقوله تعالى : # وعلى المولود له رزقهن وكسوتهن 
بالمعروف 4 وقوله تعالى : « فإن أرضعن لكم فاتوهن أجورهن »© . ويرى 


(6) رواه أبو داود والنسائي وابن ماجه وابن حبان عن أب هريرة . 

(7) البقرة : 233 , 

(8) الطلاق : 6 - 11-9 . 
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بعض العلماء أن على الأب إعفاف ابنه بتزويجه » ويلزمه كذلك النفقة على زوجة ابنه 
الفقير . 

ولا يقطع الأب بسرقة مال ولده باتقفاق الفقهاء ؛ لقوله عمد وات ومالك 
لأبيك » . 

ولا يُقتل الأب وإن علاء بقتل ابئه وإن سفلء ولو عمداً بإجماع الفقهاء؛ 
لقوله يةٍ : « لا يُقاد الوالد بالولد » وتغلظ عليه الدية . 

ولا يرث الآبُ القاتلُ ابته عمداً شيئاً من تركته لعموم قوله كك : « ليس لقاتل 
ميراث 1 وقوله أيضاً 8 لا يرث القاتل شيعا +002 : 

ولا تجوز شهادة الأب وإن علا لأبنائه وإن سفلوا للشبهة . ولا يجوز للولد 
الجهاد بغير إذن أبويه » إلا إذا تعين . لما روي عن عبد الله بن عمرو ١‏ رضي الله 
عنبا قال : وجاء رجل إلى رسول الله كل يستأذنه في الجهاد 8 فقال علي ا « أحي 
والداك »؟. قال نعم ؛ قال : « ففيهها فجاهد +13) . 

وليس للأبوين منع ولدهما من الحج المرض ٠.‏ أو النذر ء أو صلاة الجمع ؛ 
لقوله تعالى : « . . فلا تطعهم| »2# وما منعه من سفر التطوع . ومن كل سفر 

وف حد الوالد إذا قذف ولده قولان للعلماء 1 

ويرث الأب ابنه إذا لم يكن قاتلا له ولا خخالفا في الدين . وللأب حالات ثلاث 
في الميراث : 

(أ) السدمن فرضا إذا كان للابن الميت فرع وارث من الذكور ؛ لقوله تعالى : 
« ولأبويه لكل واحد منهها السدس مما ترك إن كان له ولد ©" . 


(10) روا النسائي والدارمي وأحمد بن حنبل . 
(11) رواه النسائي وابن ماجة . وأحمد ومالك . 
(12) رواه النسائي والدارمي وأحمد . 

(13) روه الببخاري ومسلم + 

(14) لقمان : 15 . 

(15) لقمان 15 . 

(16) النساء : 11 . 


مف الام لس صصصجحصججحجيييبيييحييحجبججيي قي | 


( ب ) السدس فرضا وما 


بقي من أصحاب الفروض تعصيبا إن كان للابن 


( ج ) التعصيب المحصن إذا لم يكن للابن الميت فرح وارثٌ مطلقاً . ويحجب 
الأب حجب نقصان ولا يحجب حجب حرمان : 


ويكون حاجبا للجد مطلقا 


» وللجدة لأسب 2 وللأخحوة والأخوات الشفيقات 
لاب . 


أو 


المصادر 


1 ابن منظور . لسان العرب . 204/1 . دار صادر بيروت . 
2- ابن فارس . مجحمل اللغة » 78/1 , مؤسسة الرسالة . بيروت 1984 . 
3 - أحمد رضا . متن اللغة » 132/1 . دار الحياة » بيروت 1958 . 
4 - الجوهري » الصحاح . 86/1 ٠‏ دار العلم للملايين ٠‏ بيروت 1979 . 
5 - الزغشري ؛ أساس البلاغة ص 1 » 9 » دار المعرفة ٠‏ بيروت 1982 . 
6 - الطاهر الزاوي ٠»‏ ترتيب القاموس ع 67/1 » دار الاستقامة القاهرة 1959 . 
7- الطريحي ؛ مجمع البحرين » 15/1 - 17 » دار الغلال ٠»‏ بيروت » 1985 . 


8- دائرة المعارف الإسلامية المترجمة » 421/1 - 612 ع 


2 - 42 مؤسسة دار الشعب 
بالقاهرة » 1969 , 
9 موسوعة الفقه الإسلامى ٠‏ ومصادره » 109/1 . 133 , 134 . 141 , 147 ., 


المجلس الأعلى للبحوث الإإسلامية » القاهرة 1386 ه . 


0 وهبة الزحيلي . الفقه الإإسلامي وأدلته » ومصادر هذا الكتاب . 142/4 , 
٠ 304 , 267 , 120 ,. 0/6‏ 2 2313 333 568 , 
٠» 201 -. 77‏ 673 . 2769 775غع 777 822 . 
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لب ل ل لق كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


الدكتور فائح محمد زقلام 


1 الإباحة مصدر للفعل [ أباح ] مزيد [ باح ] من البوح . بمعنى :سعة الشيء 
وبروزه وإطلاقه . هذا ها يدور حوله مدلول المادة لغة . 

ومله . باح الشيء بونعا ويد وخا : ظهر ء» 

وباح بسره : أظهره ع 

وأباحه : كذلك . 

وأباحه سراً فباح به : أبثه إياه فلم يكتمه .وباحة الدار وتجمع على بوح -: 

والباحة : جماعة النخل . ليروزها » 

وبوح : اسم للشمس » لظهورها ‏ قال ابن فارس : ( ومن هذا الباب : 
إباحة الشيء » وذلك أنه ليس بمحظور عليه » فأمره واسع غير مضيق ). 

وني تاج العروس : ( ... أد بحتك الشيء : أحللته لك . أي أجزت لك 
تناوله » أو فعله . أو تملكه ). 

ثم قال : ( والأصل في الإباحة . اظهار الشيء للناظر ليتناوله من شاء ) . 

ولي لسان العرب 7 وأباح الشيء أطلقه اك ه 


(1) ان معجم مقابيس اللغة لابن فارس (أبو الحسين أحمد).ات 395 ه نحقيق عبدالسلام محمد ى 


2 - والاباحة : مصطلح أصولي يعني نوعا من الحكم الشرعي التكليفي 3 
هو : خطاب الشارع الدال على تخيير المكلف بين فعل الشيء وتركه ‏ من غير مدح 
د ذم لا على الفعل ولا على الترك » أصا كونها حكياً شرعياً فهو ما عليه جميع 
الأصوليين عدا بعض العتزلة . وذلك لأن مصدر هذا التخيير إنما هو الشرع ‏ سواء 
استفيد منه مباشرة أو بطريق غير مباشر ‏ وأما اعتبارها من الأحكام التكليفية فهو ما 
فيه نظر وتأمل » ذلك أن معنى التكليف : الزام بما فيه كلفة ( مشقة) أو طلب ما فيه 
كلفة ع وهذا غير متصور في التخبير بين الفعل والترك بل هو مناقض له إذ لا يتأق 
أن يكون الشيء مطلوب الفعل أو الترك وفي نفس الوقت عير بين فعله وتركه . 

ولكن الأصوليين أجابوا عن هذا الأعتراض بأن إدخال الإباحة » في التكليف 
إنما هومن باب تغليب بعض الأشياء على بعضء بمعنى أنهم عَلّبوا الأحكام التكليفية ‏ 
لكثرة أنواعها . على الحكم التخيبيري الذي هو نوع واحد ء والتغليب أسلوب شا 
في العربية إذا وجد ما يسوّغه ع ولعل الذي سوغ للأصوليين هذا التغليب أن كثيرا 
من الأفعال المباحة . ورد بصيغة الطلب . مثل قوله تعالى : © وكلوا واشربوا » 
الآية 31 الأعر اف « وإذا حللتم فاصطادوا » الآية 2 المائدة . 


أو أن المباح يجب شرعاً اعتقاد إباحته ؛ والإيجاب الشرعي حكم تكليفي . 


5- ولفظ ( إباحة ) ومشتقاتها لم يرد في القران الكريم » ولكن ورد فيه وفي 
السئة الطهرة الفاظ أخرى تدل عليها ولا سبيل إلى ملها على غير معنى الإباحة . 

من هذه الآلفاظ ٠‏ نفي الخحرج . نفي الجناح ٠‏ نفي الإثم . نفي المؤاخذة . 
نفي الخنث . نفي السبيل . نفي البأس . 


وكثيرا ما انمتن الفقهاء كلمة ( لا بأس ) في كتبهم بمعنى الإباحة . ىا 


- هارون ؛ الطبعة الثانية » بمطبعة مصطفى الحلبي ج 1 ص315 مادة بو . ب - وتاج العروس من 
ص 126 2.127 طبعة دار صادر. بيروت سنة 1966 م.ج ولسان العرب لابن منظورا ت 1ه 
ج3 ص 239 طبعة بولاق الأولى . 
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« قل من حرم زينة الله التي اخرج لعباده والطيبات من الرزق » ا لآية . 32 
الأعراف . 

والإستثناء من التحريم في مثل قوله تعالى : ف وقد فصّل لكم ما حرم عليكم 
الا ما اضطررتم إليه » الآية 119 الأنعام . 

ونفي النبي في مثل قوله تعالى : ظ لا ينباكم الله عن الذين لم يقاتلوكم في 
الدين وم يمخرجوكم من دياركم أن تبروهم وتقسطوا اليهم » الآبة 8 الممتحنة 
١‏ وبالحملة فإن كل ما يفيد التخيير في الأساليب العربية فهو يفيد الإباحة فيا هو من 
فعل المكلف )29 . 

4 0 ابتال النقهاة ا اليه لاون 
ولتدونا نوا لكرر توه احكام تكليفية - إلى جانب الفعل الملخير فيه ف ال 9 3 
ع لبر ا 

5 وعلى هذا الاستعمال تنقسم الإاباحة , عند الفقهاء قسمين . 

أ إياحة مصدرها الشارع مباشرة » بما ورد عنه من تصوص تدل عليها 
صراحة أو استشاطاً . 

ب - وإباحة مصدرها المباشر العباد بعضهم مع بعض . ك) تنقسم من حيث 
متعلقها إلى قسمين أيضا : 

أ إباحة استهلاك » كإباحة صيد البحر وصيد إلبر لغير المحرم وإباحة الماء 
والكلاأً والنار وكإباحة الطعام والشراب المقدم للضيوف . 

ب إباحة انتفاع , كإباحة استعمال الطرق العامة بالمرور فيها وفتح صاحب 
العقار المتصل بها بابه ونوافذه عليها » وغير ذلك نما لاا ضرر فيه . 

وفي كل من الاقسام المتقدمة . قد تكون الإباحة . عامة » وقد تكون خاصة 
بفرد دون آخخر . 

6 والإباحة ليست إجراء تعاقدياً » فلا يشترط فيها أن يكون المأذون له معينا 


(2)نظرية الإياحة . محمد سلام مذكور ص 75 ط الثانية دار النيضة العربية مصر. 
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506 للآذن وقت الاذن لا بالإسم ولا بالوصف كما تجوز فيها الجهالة » فمن صنع 
طعاماً ودعا إليه أناساً فإنه يباح لهم أكله مع أن صاحبه يجهل كم يأكل كل فرد منهم . 

7- الأصل في النافع من أفعال المكلفين التي لم يرد فيها نص من الشارع 
الإباحة 3 والأصل في الضار منها التحريم : 

وإذا كان المباح - في الأصل - ذريعة ٠‏ إلى مطلوب شرعي أو محظور أخحذ 
حكمه , وصار واجبا أو محرما أو مكروها أو مندوباً حسب حكم ما يؤدي إليه : 

8 هذا ومباحث الإباحة متعددة . اقتصرنا على أهمها بأسلوب موجز مركز , 
سلام في كتابه المطبوع بالقاهرة ( الحكم التخييري أو نظرية الإباحة عند الأصوليين 
والفقهاء ) . 


المراجع 
1 معجم مقاييس الفقه لابن فارس . 
2- لسان العرب لابن منظور. 
3- تاج العروس للزبيدي . 
4 - الأحكام في أصول الأحكام لسيف الدين الآمدي . 
5 التقرير والتجبير على التحرير للكمال / تأليف ابن أمير حاج هٍ 
6 - الموافقات لأبي اسحاق الشاطبى . 
7- إرشاد الفحول للشوكاني. 


8- المستصفى للغزالي . 
10 الحكم التخييري أو نظرية الإباحة ٠»‏ علد الأصوليين والفقهاء/ محمد سلام 
مذدكور. 
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الدكتور عبد ابخواد الطيب 


الابتداء هو في اللغة البدء في الأمر والشروع فيه . يقال : بدا الله الخلق 
وابتدأه(» . والله أنشأ الأشياء واخترعها ابتداءٌ : أي من غير مثال سابق© » وبدأ 
بالشيء يبدأ به» وابتدأ به : افنتحه , ويقول شارح القاموس : بدأ به يبدأ بدءأ و 
ابتداءً هما بمعنى واحد . وبدأ الشيء فعله ابتداء : أي قدمه في الفعل . 

والابتداء ‏ بمعنى الشروع في الأمر أو افتتاحه ‏ هوابتداءان : حقيقي 
واضاني . فالحقيقي هو الابتداء بشيء مقدم بحيث لا يكون شيء اخر مقدما عليه » 
والإضاني هو الابتداء بشيء مقدم بالقياس إلى أمر آخر » وإن كان مؤخرا بالنسبة إلى 
شي ء غيره . : 

ويضيف إليهما صاحب « جامع العلوم » الابتداء العرفي » وهو عنده ذكر 
الشيء قبل المقصود . فيتناول الحمدلة بعد البسملة » وهو أمر ممتد . ويمكن الابتداء 
مهذا المعنى بأمور متعددة من التسمية والتحميد وغيرهما » وهذا المعبى قد يتحقق في 
ضمن الابتداء الحقيقي ١‏ وقد يتحقق في ضمن الإضافي/ . 


(1) الأساس ( يدا ) , 

(2) اللسان ( بدا . 

(3) دائرة معارف القرن العشرين 64/2 . 

(4) تاج العروس ( بدأ ) . 

(5) جامع العلوم في اصطلاحات الفنون 26/1 . 
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ويقول المحبي : الابتداءان حقيقي وعرفي ٠‏ فالحقيقي هو الذي لم يتقدمه 
شي والعرقي هو الذي يقع قبل المقصود . فيتناول البسملة والحمدلة؟ . 


وف ضوء ما سيق يكون الجمع والتوفيق بين الحديثين الشريفين الواردين ُِ 
ابتذاء كل أمر ذي بال بالتسمية والتحميد . 


والابتداء عند النحاة مصدر ابتدأ . وهو اصطلاح نحوي يدل على أن كلمة 
استعملت مبتداً في جملة”؟ : أي هو خخلو الاسم وتعريته عن العوامل اللفظية تمهيدا 
لإسناد الخبر إليه'© . وهو عامل من العوامل المعنوية » يعمل الرفع في المبتدأ والخبر 
معا"؟ . أو هو عامل في المبتدأ وحده »؛ ويشتركان في رفع الخبر . . على خلاف أمعن 
فيه النحاة9"؟ , 

وابتداء الغاية هو من معاني ( من ) الجارة عند النحويين واللغويين2" . 

والابتداء عند العروضيين اسم لكل جزء يعتل في أول البيت بعلة لا تكون في 
شيء من حشو البيت كالحزم في الطويل . والوافرء والزج . والمتقارب2؟ . وقد 
يدل أيضاً على المقطع الأول من ععجز البيت الشعري 213 . وهوما يعبر عنه صاجب 
( جامع العلوم . . ) بأن الابتداء عند أرباب العروض هو أول جزء من المصراع 
العا 2140 , 


والوقف والابتداء علم من علوم القسرآن يمكن القارىء من معرفة ما يوقف 
عليه 2 وما يبتدأ به . وكيف يوقف وكيف يبتد](15) . وقد ألف فيه بعض العلماء كتبا 
متها : 

كتاب الوقف والابتداء لليزيدي يحبى بن المبارك9" (ات 202 ه )ء ولابنه 


(6) جني الجنتين ص 13 . 

(7) دائرة المعارف الإسلامية 1 ع 18 . المغني (مع الأمير ) 14/2 , 
(8) الموسوعة العربية الميسرة ص 2 . 

)9( جامم العلوم في اصطلاحات الفنون 22/1 , 23 , 
(10) اين عقيل 201/1 . 

(11) المفصل 10/8 . 

(12)ميزان الشعر ص 35 ., 132 . 

)13 دائرة المعارف الإسلامية 17/1 , 18 

(14) جامع العلوم في اصطلاحات الغنون 22/1 , 23 . 
(15) النشر 224/1 , 

(16) معجم المؤلفين 21/13 . 
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عبد الله بن يحيى 217 لات 237 ه ) ء وابن الأنباري القاسم بن محمد" زات 328 
ه). 

وقد مع ابن الخرري الكثير من هذه الكتب في كتابه ( الاهتداء إلى معرفة 
الوقف والابتداء )219 وعقد السيوطي في الإتقان فصلا للوقف والابتداء . 

وحكم الاشداء أنه لا يكون إلا اختياريا ؛ لأنه ليس كالوقف تدعو إليه 
ضرورة . فلا يجوز إلا بالمستقل في معناه . وهو في أقسامه كأقسام الوقف الأربعة : 
التام 3 والكافي » والحسن » والقبي 20) : 

والنسبة إلى ابتداء ابتدائى ؛ لأن همزته أصلية . 


والحملة الابتداثية من الحمل الي 5 حل هاهمن الاعراب ٠‏ وهي الحملة 
المفتتح ها النطق . وقد تطلق أحيانا على الجملة المصدرة بالمييد/© . 


والابتدائي عند علماء البلاغة هوالضرب الأول من أضرب الخير » وهو 
العاري عن الم كدات ؛ لأن المخاطب خخالي الذهن من الحكم والتردد فيه" . 
والمبتدأة بفتح الدال ( في صيغة اسم المفعول ) هي في الفقه الإسلامي المرأة في 
أول عهدها بالحيض والنفاس وهي غير المعتادة التي سبق للها حيض وطهر . فهما 
مختلفتان عند الفقهاء فيالاستحاضة. وتقدير حيض المستحاضة » وما يتبع ذلك من 
تحديد وقت الطهر . ووجوب العبادة المترتبة عليه وصحتها من صوم وصلاة 1 
وهذا الاصطلاح الفقهي له صلته بالمبتدأ والابتداء في معناهما العام . 


(17) السابق 163/6 . 

(18) الأعلام 756 . 

(19) النشر 224/1 . 

(20) السابق 228/1 -230 , 

(21) مفتى اللييب ص 427 . 

(22) معجم البلاغة العربية 66/1 . 

(23) الفقه عل المذاهب الأربعة ( العبادات ) ص 125 -127 . 

وعاق اماامية 7770 سس سسبجججييييب يي به ه 


المراجع 
1 الإتقان في علوم القران/ جلال الدين السيوطي . 
2- أساس البلاغة/ الزغشري محمود بن عمر . 
3 الأعلام / خير الدين الزركلي ( الطبعة الرابعة ) . 
4- تاج العروس من جواهر القاموس / الإمام اللغوي محمد مرتضى الزبيدي . 
5 جامع العلوم في اصطلاحات الفنون/ القاضي عبد النبي بن عبد الرسول 


الأحمد . 
6- جنى الجنتين في تمييز نوعي المثنيين/ محمد أمين بن فضل الله المجني . 
7- دائرة المعارف الإسلامية . 
8- دائرة معارف القرن العشرين/ محمد فريد وجدي . 
9- شرح ابن عقيل على ألفية ابن مالك ( تحقيق محمد محبي الدين ) . 
0 الفقه على المذاهب الأربعة . قسم العبادات . مطبعة دار الكتب المصرية . 
1 لسان العرب/ حمال الدين محمد بن منظور . 
2 - معجم البلاغة العربية/ د . بدوي طبانة . 
3 - مغنى اللبيب/ ابن هشام الأنصاري ( تحقيق مازن المبارك ) . 
4 الموسوعة العربية الميسرة . 
5 النشر في القراءات العشر/ ابن الجزري . دار الكتب العلمية . بيروت . 
16 الوزن الشعري/ د. بدير متولي حميد . الطبعة الثالثة 1970 . القاهرة . 
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هوني اللغة مصدر برعنى المبادرة » وكل من بادر إلى شيء فقد أبكر إليه7» 
وورد اشتعاق هذه المادة في كلام عبد الحميد الكاتب بمفهوم الاختراع للمعاني التي لم 
يسبق المتكلم إليها حيث قال : « خير الكلام ما كان لفظه فحلا ومعناه بكرا و© , 


وقُسم المصطلح في المعجم الأدبي إلى معنيين » أوهم| : أنه « مرحلة من التأليف 
قوامها تخيل ال موضوع ورسم مخططه . ووضع حبكته . وتعيين مراحل تطوره » وثانيها 
أنه عملية ذهنية يقصد سا ١‏ الاهتداء إلى أفكار تتعلق بموضوع معين 4 فهو بلورة 
« لتراكم عناصر فكرية وعاطفية وخيالية ماضية وحاضرة في الوقت نفسه 776 . 


أما معجم المصطلحات العربية في اللغة والأدب فقد عرف هذا المصطلح 
و بالأصالة والاستقلال في انتاج الموضوع أو المضمون » وعكسه المحاكاة أو التقليد » 
وأورد تعريفات له في الأدب الانجليزي » منا أنه « القدرة الفطرية على انتاج المادة 
الشعرية » وأنه « انتاج الأشياء خيالية كانت أو غير قابلة للتصديق » وأنه انتاج الأدب 


(1) القاموس المحيط مادة « بكرة ». 

(2) وفيات الأعيان لابن خلكان . تحقيق احسان عباس 229/3 . 
(3) المعجم الأدي ء لمجبور عبد النور الطبعة الأولى ص 1 . 
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القصصي أو التخيل تمييزاً له عن الحقائق التاريخية » أو هو التوفيق بين الحقائق 
التاريخية والبهتان الخيالي . ولكنه ختم .تلك التعريفات بأن المصطلح قد استعمل 
أخيرا ليشير إلى الأصالة والاستقلال دون أن يصل في ذلك إلى درجة الابداع أو 
الخلق4) 


0 


4 


رت 


06 + ب 4+ ل عسل سيب جل كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالك) 


الأستالا محمد القماصي 


أبيجد بسكون الباء أو فتحها أو أباجاد كصيغة الكنية هي أول الألفاظ التي 
يشار بها في العربية إلى حروف الحجاء . أو ما يطلق عليه حروف الأبجد أو الأبجدية 
أو الألف باء » أو حروف المعجم . 

فحروف الأبجد أو الأبجدية أو الألف بأء هي حملة علامات الكتابة التي تعرف 
بالحروف . وهي ما يمثل كل منها صوتاً أو أكثر من أصوات الكلام . ويستعمل البشر 
في تدوين لغاتهم أبجديات مختلقة منها : العربية واللاتينية والاغريقية والصينية . 

وقد طورت الأبجديات من رسوم تخطيطية إلى حروف صوتية خلال ثلاث 
مراحل من تاريخ تطوير الكتابة وهي : 

1 الكتابة التصويرية وهي التي يؤدي فيها الزمز ز الواحد معنى كلمة أو كلمات 

كما في الكتابة الصينية والمبروغلفة : 

2 الكتابة المقطعية وهي التي يستعمل فيها الرمز الواحد 3 لمقطع صوق وذلك 
والمركب كما هو الحال في العربية والإنجليزية وغيرهما ( انظرج 1 ) . 

وتتألف الأبجدية العربية من واحد وثلاثين حرفاً صامتاً غير معدود فيها 
معارف اسلاعية 007 


حركات الضم والفتح والكسر والامالة والاشمام . ويطلق على هذه الحروف ثمانية 
وعشونن إسيا . ثلاثة مغها من قبيل المشترك اللفظي . وهي الألف والواو والياء 


وترتب أبجدية اللغة العربية بطرائق ختلفة » على النحو التالي : 
أت أبعد ن هوز , حطي » كلمن . سعفص ١‏ قرشت ء ثخذ . ضظَع . 
وهذه طريقة تجاري اللغات السامية في ترتيب أبجدياتها . ويخالف المغاربة في 


هذا الترتيب قليلاً فيجعلون ترتيب الألفاظ الأخيرة سعفض . قرست . ثخذ ء 
ظطغش . 


جاد ع عه ها خاع. ق2 ك. ج. س. .2.2 ص . سس ن ط) 1 


تء ظيف ش رول ن قف بومءوءي.. 


وهذه طريقة اللغوي الخليل بن أحمد المراهيدي وقد أسسها على حارج 
الحروف . وتبعه في ذلك سيبويه وابن سيده من اللغويين , مع خلاف يسير. 

ج-أ نان نكا نش جاح خءاى ذوارء زءس ٠ش‏ ء صضصء ضء طء 
ظياعءغى ف فق كس ل م ل هماو يىيا)ء. 

وهذه الطريقة السائدة اليوم وإليها يرجع اصطلاح الألف باء » وقد روعى 
فيها جمع الحروف المتشابهة في الرسم »© وتمييز الهمزة من الألف . ويخالف المغاربة في 
هذه الطريقة ء فيجعلون الترتيب . 

أ ناء نكا شث جياح. خ دعاث رع زء اط ظءى ك ل. م2 ع ص2 
ض. ع غء ف .2 سس ؟. شع شاءواوق يِ. عن 

1- لا تتضمن سوى الحروف ( الصوامت ) فالحركات توابع الحرف ترسم فوقه 
ا 

2 تتميز حروف الأيجدية العربية بعدد النقاط ومواضعها . 

3 حروف الأبجدية العربية ذات أشكال مختلفة حسب موضعها من الكلمة ؛ 


سه 0113 كلبة الدعوة الاسلامية (المدد الثالث) 


أول الكلمة أو وسطهاأو آخرها. وحسب وصلها من الشاحيتين اليمنى وار او 
اليمنى فقط . 

وتستعمل أبجدية اللغة .العربية قِِ تدوين لغات الشعوب الإسلامية 
كالفارسية 3 والأردية 3 والملاوية 34 (الخط الحاوي ) والتركية قبل عهد أتاتورك . 
وأضاف أهل كل لغة إلى أبجدية العربية ما تحتاجه من رموزهم الصوتية نحو[ ك ] 
الكاف المجهورة 3 وز ب ]الباء المهموسة 3 

وفي حساب الجُمّل تعطى الحروف قيها رقمية ( أنظر الجدول 3 ) وتؤرخ بها 
المناسبات » كا في قول القائل ‏ في تجديد بناء جامع سيدي عبد الغني بطرابلس سنة 
96 ه. 

حقق القول ما نطقت وأرخ قد بنته إدارة الأوقاف 


219 606 457 1 


الأبجدية الصوتية الدولية : 


هي نظام للوصف الصوتي اخترعته الجمعية الصوتية الدولية لتبعثه منهجاً دوليا 
معيارياً لتسجيل أصوات الكلام على الورق . وقد ابتكر هذا النظام الوصفي عام 
6 م . ليحل مشكلة التهجي في اللغات الأوربية حيث لا اتفاق في كثير من 
المفردات بين الرمز المكتوب والصوت المنطوق » حيث تكتب رموز ولا تنطق وتنطق 
أصوات رموزها غير مكتوبة . 

وتتولى الجمعية الصوتية الدولية تنقيح الأبجدية الصوتية الدولية طبقاً لما يستجد 
من دراسات الأصواتيين. 

ويؤخذ على الأبجدية الصوتية الدولية أنها : 

1 ذات رموز لاتينية وإغريقية. وكان ينبغي أن تؤخذ رموزها من اللغات 
التي قصد تمثيل أصواتها بتلك الرموز . 

2- لم تحظ بثقة اللغويين ولهذا نجد رموزاً كثيرة لمقابلة الصوامت الغريبة عن 
اللغات الأوربية . 

ولمعهد اللسانيات بالجزائر محاولة لوضع رموز عربية خخاصة بالكلام المنطوق . 
لاستيفاء الأصوات التي ليست من العربية . 
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كتابة تصويرية صينية 2 |83( 8ح م2 
الخط المسماري المقطعي 1 17 ]> (] <- ع 


الكتابة الحير وغليفية التصويرية 4 4ن اساي عوج 
تب 
الهيراكانا اليابانية المقطعية هلا 2 باعي داح 


الكانا كانا اليابانية المقطعية 7 س2 غي - 4 8ت 


نكاد قلا ع1 و8 85 وير 


الكتابة الهندية الدفتكارية 35 3 5 5 5 ؟ 


الكتاية القوطية 


الكتابة الإغريقية 50 ع8 كن ع7 نم و 


الكتابة اللانينية ذل مأ رطاط بوت ,)2 ع2 ,24 بنك ,8 يدم 
,55 ,84 ,و0 ,28 ,00 ,18 رساخ 11 ,عر 
١4‏ ب :1 710000 


الكتابة الرونية > خ مام 
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3 


3 
3 
2. 


006 


كس ص 6ماسم 6 ان حدات اجات م 


7 
5 3 


التوفيق بين اسم احرف ومسمأه يقوم عل قاعدة ) مسحيات الخروف العربية ف 
صدور أسمائها ) وعلى هذا الأساس يكون مسمى الآلف الهمزة . . 


زْ 
حّ 
طُّ 
ى 
كَِ 


7 امد كىن 


قد ترتب حروف الأبجدية على نحو آخر : ( أيقغ ) 111( بكر )222( جلش) 
( طصظ )999 . 


(ج3) 


المصادر والمراجع 

(1) تاج العروس من جواهر القاموس . لمحمد مرتضى الزبيدي . 

(2) تاريخ الأدب أو حياة اللغة العربية لحفنى ناصف . الطبعة الثالثة 1973 م . 

(3) جامع العلوم في اصطلاحات الفنون للقاضي عبد النبي بن عبد الرسول الأحمد 
نكري . مؤمسة الأعلمي للمطبوعات . بيروت . 

(4) معجم علم اللغة التظري محمد على المخولي 3 طبعة مكتبة لبنان 1983 م : 

(5) معجم علم اللغة الحديثة لمحمد حسن باكللا وآخرين » طبعة مكتبة لبنان 
1583 م. 

(6) الموسوعة العربية الميسرة . الطبعة الثانية 2 م. 

(0) ععقدوصها أه جسمممزعزم .© بن حلت اا ا د ل ا 

.6 , 5ع طاوتاطتام 16 لعناممم , دعناوتسومنآ لمصد 
502 بجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


الأستاذ الصديق يعقوب 


وردت هذه المادة في القرآن الكريم في ثمانية وعشرين موضعا . وفي هذه 
المواضع جميعها ترد ببذه الصيغة وأبدأ » مجردة من « أل » ومن الاضافة . لكن 
المعاجم العربية وكتب المصطلحات في العلوم الاسلامية تورد هذه المادة في العديد من 
الصيغ والاشتقاقات مع ما يقابلها أو يشترك معها من مواد لغوية أخرى مثل : 
الزمان . الأزل . الأمد . الدهر . ومعظم استعمالات هذه المادة في مصطلحات 
العلوم الاسلامية يقترب من المعاني المثبتة هذه المادة في المعاجم اللغوية مع بعض 
الاضافات والتقييدات التي يستلزمها استعمال هذه المادة في هذا الملصطلح أو ذاك 
ولسان العرب مفتاحنا لولوج دائرة. هذه المادة ومنه نعلم أن «الأبد : الدهر. 
والجمع : آباد وأبود . وفي حديث الحج قال سراقة بن مالك : أرأيت متعتنا هذه 
ألعامنا أم للأبد ؟ فقال : بل هي للابد . وفي رواية : ألعامنا هذا أم لأبدٍ ؟ فقال : 
بل لأبدٍ أبدٍ . وفي أخرى : بل لأبد الأبد . أي : هي لآخر الدهر . وأبد أبيد 
كقوهم : « دهر دهير. وقالوا في المثل : طال الأبد على لبد . يضرب ذلك لكل ما 
قدّم . والأبد : الدائم . والتأبيد : التخليد . والآبدة : الكلمة أو الفعلة الغريبة . 
ويقال للطير المقيمة بأرض شتاءها وصيفها أوابد . من أبد بالمكان يأبد فهو 
آيد »27 . والجوهري في صّحاحه يورد عن هذه المادة ما أورده ابن منظور في اللسان 
ولا يزيد" . 
(1) لسان العرب لأبي الفضل جمال الدين ابن منظور . طبعة دار صادر بيروت ٠‏ 
(2) تاج اللغة وصحاح العربية لاسماعيل بن حماد الجوهري . تحقيق : احمد عبد الغفور عطار . طيعة دار 

الكتاب العري . مصر 1956 . 
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وف تعريفات الحرجاني نجد تحديدا أدق » وتعريفا أجمع وأمنع وبيانا أكثر 
وصوحا هذه المادة مع بيان ما يقابلها فالأبد هو : « استمرار الوجود في أزمنة مقدرة 
غير متناهية في جانب المستقبل كا أن الأزل هو : استمرفر الوجود في أزمنة مقدرة غير 
متناهية في جانب الماضي . فالأبد مدة لا يتوهم انتهاؤ ها بالفكر رالتأمل البتة والأبدي 
هو الشيء الذي لا نبهاية له . والآبدي هو ما لا يكون منعدماء والأزلي هوم لا 
يكون مسبوقا بالعدم »20 وقول صاحب التعريفات إن الأبد مدة لا يتوهم انهاؤها 
بالفكر والتأمل البتة.- .فيها أرى ‏ هو أضبط وأحسن ما قيل في تحديد مدلول هذا 
اللفظ . أما عن الموجودات ونسبة الموجودين الأزلي والأبدي إليها تبعا لطبيعة وجودها 
فإن صاحب التعريفات يورد تقسي| عقليا على النحو الآتي : ٠‏ الموجودات من حيث 
الأبدية والأزلية أقسام ثلائة لا رابع لها : فالموجود إما : أزلي وأبدي وهو الله سبحانه 
وتعالى أولا أزلي ولا أبدي وهو الدنيا أوأبدي غير أزلي وهو الآخرة. وعكسه ‏ يعني 
العكس المنطقي أي : أزلي غير أبدي ‏ محال ؛ فإن ماثبت قلمه امتنع عدمه . 
فالأزلي الذي لم يكن ليس - يعني أن الأزلي هو الذي لم يكن معدوما ‏ والذي لم يكن 
ليس لا علة له في الوجود ,© وصاحب التعريفات يضيف إلى الأزل والأبد عنصرا 
جديداً وثيق الصلة بها ولو مببحث العلة . وقد يكون أخذ المعنى من الكندي ورب 
الصياغة أيضاً فالكندي يقول بهذا الصدد : « الأزلي الذي لم يكن ليس . وليس 
تحتاج في قوامه إلى غيره . والذي لا يحتاج في قوامه إلى غيره فلا علة له . وما لا علة 
له فدائم أبداً وهذا المبحث متصل اتصالا مباشراً برأي الكندي في العالم وهو كل 
ما سوى الله فهو يرى أنه حادث ويبرهن على ذلك ببرهان رياضي مشهور . فالأزلي 
إنما هوالله . ولا يكون أزليا إلا الأبدي فالله هو الأزلي الأبدي . وهذان الوصفان إنا 
هما من أجل تقريب الوجود المطلق إلى القول والأذهان . أما في التعبير القرأني عن 
هاتين الصفتين فنقرأ : هو الأول والآخرع©) وهكذا يتقابل الأازل والأبد فيتلاشى 
الزمان ويثبت الوجود المطلق . هذا وقد أحسن الراغب الاصبهاني صنعاً حين أجاب 


(3) التعريفات لعل بن محمد الترجائي . ومعد بيان للاصطلاحات الصوفية الواردة في كتاب الفتوحات 
لمحبي الدين بن عربي طبعة مصطفى الخلي . مصر 1357 ه . 

4( المصدر السابق . وما بين الشرطتين خارج عن النص المنقول . 

(5) رسائل الكندي ١‏ تحقيق الدكتور : محمد عبد اهادي أبوريدة . طبعة دار الفكر العربي . 1950 , 

(6) الآية 3 سورة الحديد . 
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على بعض استفسارات قد ترد حول بعض الاستعمالات هذه المادة . مثل العلاقة بين 
الزمان والأبد . قال : « الأبد عبارة عن مدة الزمان الممتد الذي لا يتجزأ كما يتجزأ 
الزمان . يقال : زمان كذا . ولا يقال : أبد كذا وكان حقه أن لا يثني ولا يجمع ؛ إذ 
لا يتصور حصول آخر يضم إليه فيثني به لكن قيل : اباد وذلك على حسب تخصيصه 
في بعض ما يتناوله كتخصيص اسم الجنس في بعضه ثم يثني ويجمع 0" وبما هو جدير 
بالاشارة إليه أن هذه المواد : الأزل . الأبد . الزمان . لما في المصطلح الفلسفي 
استعمالات أخرى لاعتبارات خاصة حيث نجد بعض اصطلاحات هؤلاء لا تتقيد 
في كثير من مدلولاتها بالوضع اللغري والاستعمال السائد© . وكذلك الشأن مع 
اصطلاحات المتصوفة . ومع غموض هذه الاصطلاحات ومعانيها المتداخلة ومراميها 
البعيدة لدى هؤ لاء القوم وف طليعتهم ابن عربي إلا أن صاحب كشاف اصطلاحات 
الفنون ينقل عن بعض الصوفية استعماله لهذه المادة « الأبد » في عبارات هي غاية في 
الوضوح والتحديد : « اعلم أن أبده تعالى عين أزله ء وأزله عين أبده ٠‏ لاله عبارة 
عن انقطاع الطرفين الاضافيين عنه لينفرد بالبقاء لذاته . فَسَُمَيَ تعقل الاضافة الأزلية 
عنه ووجوده قبل تعقل الأولية أزلا وسمى انقطاع الاضافة الآخرية عنه وبقاؤه بعد 
تعقل الآخرية أبدا . 

والأزل والأبد لله تعالى صفتان أظهرتب) الاضافة الزمانية لتعقل وجوب وجوده 
وإلا فلا أزل ولا أبد كان الله ولم يكن معه شيء © . وفي الفتوحات المكية لابن 
عربي بحث هذه المادة على طريقة المتصوفة2"7. وضمن مجموع رسائل ابن عري 
أيضاً رسالة عنوانها: الأزل. وجه ابن عربي في مفتتحها اعتراضاته على الاستعمال 
العام الشائع هذا اللفظ وكأنه يريد أن يفرض المفهوم الصوفي لهذا اللفظ فرضا'" . 
والذي يظهر من استعمالات هذه المادة أن المقام وسياق الحديث له اعتباره في تحديد 
مدلول هذا اللفظ فالأبد بالنسبة لشخص ما أو لشيء ما هو أبد نسبي مقيد يختلف 


(7) المفردات في غريب القرآن للراغب الاصبهاني . تحقيق وضبط محمد سيد كيلاني . طبعة مصطفى الحلبي 
61 ها 

(8) المعسجم الفلسفي للدكتور جميل صليبا . . طبعة دار الكتاب الليناني والمصري . 1978 ه . 

(9) كشاف اصطلاحات الفنون لمحمد علي الفاروقي التهانوي . تحقيق الدكتور لطفي بعد البديع ٠‏ ترجمة 
النصوص الفارسية الدكتور عبد النعيم محمد حسنين مراجعة الأستاذ أمين الخولي . طبعة وزارة الثقافة 
بمصر 1963 . 

(10) الفتوحات المكبة لمحبي الدين بن عربي . المجلد الأول . طبعة دار صادر بيروت . بدون تاريخ . 

(11) رسائل ابن عر ي. طبعة دار احياء التراث العربي . بيروات . 8 م 4 
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عن الأبد المطلق فالأبد مرتبط بالوجود إطلاقاً وتقييدا . 


ويستعمل «أيدا؛ ظرف زمان لاستفراق النفي أو الاثبات في المستقبل 
واستمراره . وقد تدل القرينة على عدم استمرار النفي أو الاثبات في المستقبل كا في 
قوله تعالى على لسان قوم موسى : «إإنا لن ندخلها أبدا ما داموا فيها2#' وقوله 
تعالى : #8 وبدا بيننا وبينكم العداوة والبغضاء أبدا حتى تؤمنوا بالله وحده 2013# 
والأبد إذا قيد صار مدلوله قريبا من مدلول الأمد ‏ فالأمد : الزمن والغاية ومن قوله 
تعالى : 8 فطال عليهم الأمد فقست قلويهم 4284 أي طال عليهم الزمن والغاية : 
< ثم بعثناهم لنعلم أي الحزبين أحصى لا لبثوا أمدا 5#" أي : أيهم اضبط لزمن 
بعثهم وغايته الل ” 


أخييراً نشير إلى أن من فطان هذه المادة مباحخث أصول الدين في كتب 
الكلامينت177) حيث نجد تحليلاات مها عمق وطرافة وجدة وأصالة وإن كانت حصيلتها 
لا تخرج عن المعاني التي وردت سلفا مستقاة من كتب التراث : 


(12) الأية 24 سورة المائدة . 

(13) الآية 4 سورة الممتحئة . 

(14) الآية 16 سورة الحديد . 

(15) الآية 12 سورة الكهف . 

(16) معجم آلفاظ القران الكريم : مجمع اللغة العربية . طبعة الحيثة المصرية للكتاب . مصر 1970 . وما بين 
الشرطتين خخارج عن النص المنقول . 

(17) يمككن الرجوع إلى كتاب الشامل في أصول الدين لإمام الحرمين الجوني . وكذلك كتاب : الارشاد إلى 
فواطع الأدلةني أصول الاعتقاد للمؤلف نفسه .ومن بين كتب الكلام المتأخرة يمكن الرجوع إلى كتاب 
المواقف للايجي الموقف الخامس المرصد الأول . 
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لفظة « إبذاع #معتدر م والفعلٌ «أبدع». وأصله الثلاثي « بذّع» وني 
اللسان : بدع الشيء يبدَّعَه بَذْعاأ » وابتدعه : أنشأه وبدأه » ومعظم معاني هذا 
الفعل تدور حول الخلق والإنشاء والإبتكار, وفي التنزيل قل ما ما كنت بِدُعا من 
الرسّل وما أدري ما يفعل بي ولا بكم !| ِنْ أتبع إلا ما يوحي إل وما أنا إلا نذير مبين » 
(الآية 9» سورة الأحقاف ) . أي ما كنت أول من أرضل ٠‏ فقد أرسل قبلي كثير 
من الرسل. ولفظة «البدّعة»: الْحَدثُ وما ابتدع من الدين بعد الإكمال. وف 
حديث عمر رضي الله عنه في قيام رمضان ‏ بِعمْتٍِ البذعة هذه » . وينسب ابن 
منظور إلى ابن الأثير قوله : « البدعة بدعتان : بدعة هدى وبدعة ضلال » فيا كان في 
خلاق ما امال يه:ووسولة يقي فهو ني حيز الذم والإنكار » نوما كان تحت عموم 
قدت الله إليه وحضن_ عليه أو :وضوله ا ل 
موجود كنوع من 0 والسخاء وفعل المعروف فهو من الأفعال المحمودة . 


وفي اللسان أيضا يضاً : أبدع وابتدع وتبدّع : أق ببدعة ء قال الله تعالى #.. 
ورهبانية ابتدعوها ما كتبناها عليهم إلا ابتغاء رضوات الله . .4 رمن الآية 27 ع 
سورة الحديد ) . والبديع : الْحدّث العجيب . والبديع : المبدع 3 والبديع هر 
أساء الله تعالى لإبداعه الأشياء وإحداثه إياها » ومنه قوله تعالى : #8 بديع السموات 


(1) لسان العرب لابن منظور ‏ جمال الدين محمد المجلّد الثامن دار صادر ‏ بيروت . ( أنظر مادة بذع ) . 


والأرض أ يكون له ولد ولم تكن له صاحبة وخلق كل شيء وهو بكل شيء عليم » 
) الآية 101 + سورة ة الأنعام ) . 


و( بديع » مشتق من « بذّع» لا من « أبدع» ١‏ « وأبدع » » أكثر في الكلام من 
ل ل « فعيل » بمعنى « فاعل » ؛مثل 


« قدير » بمعنى ( قادر ع2) 

والبديع اصطلاح في البلاغة العربية » وهو العلم الذي يعرف به وجوه تحسين 
الكلام بعد رعاية تطبيقه على مقتضى الخال .ع وقد اصطلح على تقسيم المحسنات 
البديعية إلى قسمين : قسم يرتبط باللفظ . ويبحث في المحسنات اللفظية » وقسم 
يرتبط بالمعنى ويبحث في المحسنات المعنوية© , 


يتضح لنا في ضوء ما سبق سرده أن الاستخدام الحديث للفظة « إبداع » بمعنى 
« الخلق » أو « الابتكار» ذو صلة وثيقة بالمعانيٍ المعجمية الأساسية للفعلين المجرد 
والمزيد « بدع » ود أبدعىى فالإبداع يعني في المصطلح ا 
حلول جديدة لمشكلة ما ء' أو أساليب جديدة للتعبير الفني . 2 
يوصف الشاعر أو الأديب بأنه « شار مبدع» أو « أديب مبدعع . والشاعسر أو 
الأديب أو الكاتب المبدع هو ذلك الذي يختط لنفسه في كتابته أو شعره خطاً أو لوناً 
خاها من ألوان التعبير يعرف به دون سواه . ومفهوم الإبداع بهذا المعنى يقودنا إلى 
الحديث عن قضية « التفرد » و« الخصوصية » في الأدب والفكر . إذ لا شك أنه ما 
من أديب أو شاعر أو مفكرٍ استطاع أن يترك أثره وبصماته على تاريخنا الفكري إلآ وله 
نصيب من التفرد والمخصوصية ٠‏ فأبو الطيب المتني مثلا لم يكن نسخة'مكررة من أبي 
تمام أو امرىء القيس . أو غيرهما من فحول الشعراء الذين سبقوه ء وإتما كان شاعراً 
متميزا له صوته الخاص وطابعه الخاص » تما جعل الدهر يروي قصائده على مر 
العصور . 
غير أنَّ قضية التفرد والخصوصية يجب أن ينظر إليها على أنْا مسألة نسبية , 
فالكاتب أو الشاعر أو الأديب مهما تفرد أو أبدع لا يمكن أن يكون يحتث الجذور , فهو 


(2) نفس المرجع السابق ( أنظر نفس الادة ) . 
)3( الوجوعة العربية الميسرة - دار الشعب - الطبعة الثانية ‏ 1972 ( أنظر مادة بديع ) 
(4) نفس المرجع السابق ( أنظر مادة إبداع) . 
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يأخذ عن سابقيه ويؤثر في لاحقيه . إِنَ المبدع لا ينطلق من فراغ . وإلآ كان كمن 
يقيم بناءه على شفا جرفٍ هار ء والمبدع الحق هو ذلك الذي تتميز نظرته 
بالشمولية . . شمولية النظرة إلى تراث أمته وتراث البشرية جمعاء . فالمتنبي مثلاً - مرة 
أخرى - ل يهدم شعر الذين سبقوه » وإنما أضاف إلى العمارة الشعرية العربية طابعا 
جديداً ذا لون خاص متميز» بيد أن هذا الطابق على تميزه منسجم مع قوانين هندسة 
وبناء تلك العمارة . 


وفي تاريخ تطور العلم امثلة واضحة لنسبية مفهوم الإبداعء, ٠‏ فتطور العلم 
ا وما كان لعا مبدع مثل اسحاق نيوتن » مثلا » وهو 
مكتشف قانون الجاذبية » أن يصل إلى اكتشافاته لولا جهود سابقيه من امثال 
« كوبرئيكس » وه جاليليوه ٠‏ كما أن عبقرية آينشتين صاحب النظرية النسبية ما 
كانت لتؤتي أكلها في القرن العشرين لولا جهود العلماء السابقين من أمثال إسحق 
نيوتن نفسه . 

فالابداع إذا بمعنى الخلق أو الإيجاد من عدم لا يصدق إلآ على الخالق جل وعلا 
فهو بديع كل شيء » أما الإيداع البشري فهو على أهميته ودوره الخطير في بناء 
الحضارة يظلّ إبداعاً نسبياً قاصراً . 
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لفظ ابراء مصدر من أبرأ يبريء ابراء 1 


ويطلق لفظ الابراء في اللغة على التنزه من التلبس بالشيء » يقال : أبرأ 
الذاك ثن مدينه ما عليه من الدين بمعنى جعله بريئاً منه » وأبرأ الله المريض بمعنى شفاء 
وعافاه من المرض الذي ألم به 5 وبارأ شريكه بمعنى فارقه وفاصله 3 وتباراًا إذا 


تفاصلا وافترقا . 
وبرأ القفاضي فلانا < رفع عنه الشبهة وصحح براءته ومنه قوله تعالى : « فبرأه 
الله نما قالوا # . 


واستبرأ طلب الابراء من الدين والذنب ء واس ستبرأت الشيء ء طلبت آخره 
لاعرفه وأقطع الشبهة عني 7" . 
ولفظ ابراء مصطلح فقهى له معنى أخص من معناه اللغوي . لذا ستتناوله بشي ء 
من التفصيل يكشف عن هذا المعنى الاصطلاحى ويحدده . 
الآبراء 4 ٠‏ 
(1)لزيد من الاطلاع عل صيغ ومعاتني هذا اللفظ يراجع : 
لسان العرب لابن منظور ج 1ص 22 وما بعدها , 
- تاج العروس من جواهر القاموس للزبيدي ج1 ص 44 وما بعدها . 
- أقرب الموارد في و فصيح العربية والشوارد سعيد الخوري ج 1ص 35. 
دائرة معارف القرن العشرين محرر فريد وجدي ج 2 ص84. 
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هو : إسقاط شخص ماله من حق قبل شخص آخر . كاسقاط الدائن ديت له 

ويكون بكل لفظ يدل على ذلك حقيقة كأبرأت» واسقطت». وانت بريء من 
وتصدفت » وأعطيت» وتحوها نما ينصرف إلى معنى الإبراء 3 لعدم وجود عيبن 
يتناوها اللفظ9" . 

والإبراء : تصرف يحمل معاي الاسقاط .» والتمليك 0 والتبرع ‏ وهذا كانت 
أحكامه خليطاً من أحكام هذه التصرفات الثلاثة . وما اختلاف الفقهاء في بعض 
احكامه الانتيجة لاختلافهم في تغليب شبهه بأحد هذه التصرفات على غيرها . 

فهو من قبيل التبرع : 

لانه يتم بدون عوض 3 ويشترط له أن يكون الجرىء من أهل التبرع » فلا 
يصح الا من البالغ العاقل غير المحجور عليه لسفه ولا ينفذ من المحجور عليه لدين » 
وإذا كان في مرض الموت كان حكمه حكم الوصية, فإن كان المبرأ وارثا توقف الابراء 
عل احازة الورئة - سواء كان الدين قليلاً أم كثيرا 5 وأن كات غير وارث نفذ الإبراء 
فيا لا يجاوز ثلث تركة المتوفي الباقى بعد سداد الديون ٠‏ وتوقف نفاذه فيا زاد على 
الثلث على إجازة الورثة . 

وهو إسقاط : 


لأنه يقيدك التنازل والترك من الدائن أو صاحب الحق الحقه الشخصي سواء كان 
هذا الحق ثابتاً قبل شخص معين كما هو الشأن في إسقاط الديون الثابتة والحقوق التي 
و تشعأ عبأ ذمة * شسخصر معين . أو لم يثبت قبل 5 شخص معين » كاسقاط الشفيع حقه 
في الشفعة والموصى له بسكنى دار حقه في سكناها . 

ومن الأحكام التي تترتب على الابراء باعتباره اسقاطاً : 


ومختصر احكام المعاملات الشرعية للشيخ علي الخفيف ص 251. 
(4) الفروق للغراني ج 2 ص111 ٠‏ البحر الرائق شرح كنز الدقائق ج 6 ص197 حاشية الدسوقي ج 4 
ص99. وانظر المحلى لابن حزم ج 9 ص117. 
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أ- أنه يصح الإبراء من الدين المجهول سواء جهله الدائن أو المدين أو كل 
منهما » وسواء تعلق الجهل بقدره أو بوصفه أو ببما معاء وذلك لأن الإبراء اسقاط 
حق فينفذ مع العلم والجهل كالطلاق والعتق . وكل هذا ما لم يحصل تغرير بالمبرىء 
من المدين . كأن ينفرد بعلم الدين أو بمقداره ويكتمه عن الدائن خوفاً من تمسكه 
به » فلا يصح الإبراء حينئذٍ للتغرير والغبن مع الجهالة© . 

ب- الإبراء تصرف من الدائن أو صاحب الحق في خالص حقه . ليس فيه 
مساس بحق غيره ولا تكليف على أحد . وبالتالي فلا يتوقف نفاذه على القبول , ولا 
يرتد بالردٌ » وذلك تغليباً لمعنى الاسقاط فيه على التمليك كالطلاق والعتق . 


ح - لا يصح الإبراء من الحقوق قبل وجودها » فلا يصح إبراء الزوجة زوجها 
من نفقتها المسةقبلة قبل وجوب أدائها ولا من نفقة عدتها قبل وقوع الفرقة » وذلك 
لأن الإبراء اسقاط . وما سيوجد ساقط فعلاً فلا يقبل الاسقاط . 

د الإبراء الذي في معنى الاسقاط يختص بالحقوق والديون التي تثبت في 
الذمة . أما الاعيان التي تتعين بالتعيين ولا تثبت ديئاً في الذمة كالدار المعيئة والحيوان 
المعين . فلا يصح الإبراء منها بمعنى تمليكها لمن هي في يده » وإذا أريد تركها والتنازل 
عنها فإن ذلك يكون بببتها لا بالإبراء منها . لأن الإبراء اسقاط . والأشياء الي تتعين 
بالتعيين لا تقبل الإسقاط . وإذا وقع الإبراء منها فإنه يحمل على الإبراء من ضمانها 
إذا هلكت أو التنازل عن حق الادعاء بها أمام القضاء . 

وهو تمليك : 


لانه بالإبراء يملك المدين أو من وجب عليه الحق ما كان ثابتاً في ذمته 
للمبرىء : 

ومن الأحكام التي تترتب على الإبراء باعتباره تمليكاً : 

أ أن الإبراء أما أن يكون 5 معئى الاسقاط المحض وذلك كالإبراء من 
الكفالة والحوالة 3 وهذا يتم بدون قبول ولا يرتد بالرد : 

وإما أن يكون في معنى التمليك بحيث يستفيد منه المدين زيادة في ماله بقدر ما 
كان سينقصه الوفاء بالدين أو الالتزام الذي عليه لولم يسرثه الدائن وهذا يلرم له 


)5( كشاف القناع ج 5 ص 305. 
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القيول ويرتد بالرد » وذلك لا فيه من معنى التمليك ١‏ 


تملك ولا عتق إلا فيا تملك » والإبراء في معناهما : 


ج - إذا تعلق الإبراء بدين أو حق وجب على شخص معين ٠‏ فإنه يشترط أن 
يكون المبرأ معلوماً غير مجهول » فإذا كان مجهولا بأن قال مثلا : أبرأت أحد غريمي » 
أو كل مدين لي . لم يصح الإبراء . لأنه تمليك في معنى الهبة فوجب أن يكون لمعين . 

د جمهور الفقهاء على أن الإبراء يشترط فيه أن يكون منجزاً غير مضاف إلى 
أجل ولا معلق على شرط . ولا يستثنى من ذلك الا صورة واحدة . وهي تعليقه على 
اموت أو إضافته إلى ما بعد الموت » لأنه يكون حينئذ في معنى الوصية » وذلك لا في 
الإبراء من معنى التمليك, والتمليكات لا تقبل الاضافة ولا التعليق . 


حكم الإبراء : 

إذا صدر الإبراء مستوفياً لشروطه كان حكمه اللزوم » وترتب عليه أثره وهو: سقوط 
الحق المبرأ منه وعدم جواز المطالبة به بعد ذلك . لكن نظراً لما في الإبراء من معنى 
التمليك قال بعض الفقهاء : إذا كان المبرىء أيا صح له الرجوع على ابنه فيها أبرأه 
منه . وقال النووي ينبغي ألا يكون للمبرىء حق الرجوع عن أبرائه في جميع 
الأحوال؟ . 


6 الاشباه والنظائر للسيوطي ص 170 موسوعة حال عد الناصر للفقه الإإسلامي ج1 ص 190 4 نباية 
المحتاج للرملي ج5 ص 416 . 
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الأستاد السائح على ححساين 


معدودة ومساحات محددة مسبقاً وفق منهج ثابت 3 


وهذا ينطبق تمام الانطباق على سيرة أبي الأنبياء إبراهيم الخليل عليه السلام 
فهو نبي يؤمن به اتباع ثلاث ديانات سماوية تمثل غالبية سكان المعحمورة 9 


وقد نتبع كتاب التوراة حياة إبراهيم بتفصيل كثير لبعض الجوانب مثل تنقلاته 
وأزواجه 3 والصراع بينبن » وعلاقاته مع لوط ابن أنخيه ووفاته ومكان دفئه الخ : 
فق 


كا ذكره كتاب الأناجيل ورسل المسيحية في غير موضع من كتاباتهم .© . 
وذكره القرأن 69 مرة موزعة على 25 سورة . 


ولا يخلو مرجع تاريخي قديم من التعرض لسيرته أو الإشارة إليها سواء منها 
القديم المعتمد على الرواية » والحديث المعتمد على الحفريات وشواهد الآثار . 
(1) سفر التكوين الاصصاحات :14-13-12 1615 222120-18-17 23 24 25 26 _ 
8 » ويشوع الاصحاح 24 . 
(2) متى 8 فقرة 11 ولوقا 13 فقرة 16 ويوحنا 8 فقرة 33 . 39 . 40 . 52 حتي 58 . وأعمال الرسل 3 فقرة 
5 7فقرة 16 , 23 ورسالة بولس روميه 3الققرات من 1 . 3 , 9 إلى 16 13 / 
وبولس إلى أهل غلاطية من 6 إلى 29 وبولس إلى العبرانيين 7 من  !‏ 6 ( العهدان ط مطبعة الامريكان 
بيروت سنة 1896 م ) . 
514 


مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


وقد كان العرب منذ جاهليتهم الأولى يعتزون بانتسابهم لابراهيم عليه السلام 

ويرد القرآن الكريم على هؤلاء جميعاً بقوله : - 

« « ما كان إبراهيم يبوديا ولا نصرانيا ولكن كان حنيفا مسلا وما كان من 
المشركين ٠»‏ أن أولى التاس بإبراهيم للذين اتبعوه وهذا النبي والذين امنوا والله ولي 
المؤمنين » » 67 - 68 آل عمران . 

فهو ليس بهوديا ولا نصرانيا لأنه اسبق منها بقرون وكان حنيفا مسل| وما كان 
من المشركين وكفى بهذا الانتساب شرفا . 

ومن المعلوم بداهة أن أسفار العهد القديم « التوراة » أكثر اهتماما بتفصيلات 
الحوادث التاريخية وتتبع الأسماء والانساب بينما يبتم القرآن الكريم بجوانب العظة 
2 القصة واستخلااص العبرة من أعمال الرجال 5 فالعمل وحدة قياس للمبادىء ولا 
قيمة للزمان والمكان والاشسخاص . لهذا فإن المصادر التي أشرت إليها يكمل بعضها 
بعضا لتوضيح الصورة وإن كان القرآن الكريم هو الأساس الثابت لتمييز الخطأ من 
الصواب . لأن المصادر اليهودية كتبت في فترات متباعدة » وأقدمها عهدا بينه وبين 
إبراهيم الف سنة . © , 

ومصادر التاريخ وإن اتخذت منهج الاسناد فإنها تنتهي إلى منبع واحد في 
الغالب هو هذه المصادر اليهودية . والتاريخ يمتبجه الحديث أغلبه افتراضات 
وظنون . 

ولصعوبة تتبع التفصيلات في موجز كهذا فإنني اعتبر هوامشه دليلاً للقارىء 
المحب لاستيفاء الموضوع حقه من الدراسة والتمحيص . 

والمؤ كد من هذه المصادر أن إبراهيم عليه السلام من أصل سامي » ذلك 
الأصل الذي برز دوره في التاريخ في شبه جزيرة العرب والفلال الخصيب”" . 

وتحدد المصادر موضع ولادته بأنها بمدينة أور الكلدانية وإن كانت بعض 


(3) أبو الأنبياء/ عباس محمود العقاد ص40 المجموعة الكاملة ج 11 ط دار الككتاب اللبنانٍ . 


(4) المصدر نفسه ص 186 . 
(5) سفر التكوين 4 فقرة 10 ٠‏ ويقول ياقوت الحموي عن مدينة اور أنبا من اصقاع رامهرفر بخوزستان فيه- 
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المصادر التاريخية الإسلامية تشير إلى احتمال ولادته بأماكن أخر ى وهي احتمالات لا 
دليل عليها©) ١‏ 


ويحدد علاء الآثار ودارسو الحفريات أن إبراهيم وجد حوالي القرن العشرين 
قبل الميلاد فهو معاصر لحمورابي في جنوب العراق وملوك الرعاة ‏ المكسوس - في 
مصر أي أن ذلك كان حوالي سنة 2000 قبل الميلاو© , 

وفريق آخر يرى أنه كان معاصراً لوالد حمورابي الذي كان يجلس على عرش 
بابل حوالي سنة 2200 ق . م . © . 

ويتفق مؤرخو الإسلام مع ما ورد ني نسبه وفقا لرواية سفر التكوين فهو 
إبراهيم بن تارح بن ناحور بن سارغ بن ارغو بن فالغ بن عابر بن شالح بن قينان ابن 
ارفخشد بن نوح .7 . مع اختلافات يسيرة بينها » ولكن القران الكريم يذكر أن 
اسم والده ازر م « وإذ قال إبراهيم لأبيه ازر اتتخذ اصناماً آلهة إني أراك وقومك في 
ضلال مبين » »74 الأنعام . 

وقد تأثر بعض المفسرين بما يقوله الشيعة من أن أزر عمه وليس اباه والأب 
يطلق على العم كما في قوله : « ف نعبد الك واله ابائك اسماعيل وإسحاق » »133 
البقرة . ولأن والد إبراهيم يعتبر من اجداد الرسول ولا يكون جده كافراً مستدلين 
بقوله تعالى : 8 وتقلبك في الساجدين #4 » وقول الرسول ( ل أزل أنقل من أصلاب 
الطاهرين إلى ارحام الطاهرات ) » وما هو ثابت في التوراة من أن والده تارح . ولما 
أجمع عليه النسابون . 

وقد نوقشت هذه كلها . فتقلبه في الساجدين تعني مدوامته العبادة من 
العابدين . والطاهرين والطاهرات هم الذين لم يمارسوا الزنا واجماع النسابين لا معنى له 


د خرئى:وبساتنين ]| معيجم البلدان ج 1 ص 278 ط دار صادر . ويشول الطبري أنها قرية بين البصرة 
والكوفة/ تاريخ الطبري ج 1 ص 121 ط مؤسسة عز الدين . 
ويحددها ول ديورانت بأغها على نهر الفرات وهي القرنة الحديثة / قصة الحضارة ج 2 ص 21 ترجمة زكي 
جيب محمود , 
)6( انظر تاريخ الطيري ج 1 ص 120 وأبو الأنبياء ص 89 , 
(7) أبو الأنيياء ص 66 . 8 وموجز تاريخ العالم هاج ويلز ترجمة عبد العزيز توفيق جاويد ص 90 ط الألف 
كتاب / مصر . 
(8) قصة الحضارة ول ديورانت جج 2 ص 324 . 
(9) تاريخ الطبري ج 1 ص 120 والعبر لابن خلدون ج 2 ص 33 مؤسسة جمال . 
516 سشستي مس سس ل سس لبي جل كَلْية الذعق ة الاسلامية (العدد النالث) 


لأخهم ينقلون عن بعضهم فيرجع الأمر إلى خبر الاحاد » ونص التوراة لا يعارض 
القران . 

ويوفق بعضهم بين الاثنين بأن أحد الاسمين علم والآخر لقب اشتهر به ومعناه 
المخطىء أو اسم لصنم كان يسدنه ويعبده فسمي به لتعلقه به الخ .. ولكن هذا 

وهناك شبهة وهي أن مخاطبة إبراهيم فيها غلطة لا تتفق مع أدب الابناء ممع 
الآباء » ورّدت هذه بأن المجادلة تدرجت من اللين إلى القسوة إذا ما قارنا بقية الآيات 
وفقا لمتطلبات الموقف وأن الشدة كانت بعدما تأكد إبراهيم من أصرار أبيه على كفره 
وأن عبارة الأب تكررت أكثر من مرة ويبعد أن يكون المراد عمه في جميع الآيات 9" . 

ولنستمع إلى محاورة إبراهيم لأبيه في لين ورفق بقوله : «« واذكر ني الكتاب 
إبراهيم انه كان صديقا نبيا » إذ قال لأبيه يا أبت لم تعبد ما لا يسمع ولا يبصر ولا 
يغنى عنك شيئاً » يا أبت إني قد جاءني من العلم ما لم يأتك ٠‏ فاتبعني أهدك صراطا 
سوياً. يا أبت لا تعبد الشيطان إن الشيطان كان للرحمن عصياء يا أبت إني أخاف 
أن يمسك عذاب من الرحمن فتكون للشيطان وليا » » ولكن الأب المصر على ضلاله 
يرد على هذا اللين بعنف السابرة : 

و8 قال أراغب أنت عن التي يا إبراهيم . لثن لم تنته لأرجمنك واهجرني 
مليا # » فيرد إبراهيم بأدب الأبناء الذين أدييم الله مبداه « © قال سلام عليك 
سأستغفر لك ربي إنه كان بي حفيا » واعتزلكم وما تدعون من دون الله » وأدعوربي 
عسى ألا أكون بدعاء ربي شقيا # 41 48 مريم . 

ولم يفارقه هذا البر واستمر يدعو الله ه واغفر لأبي إنه كان من الضالين 4 86 
الشعراء . 

واستغفاره لأبيه المصر على الكفر والضلال مع أن إبراهيم قد قاطع من هم 
على شاكلته هو التزام بحق الأبوة وسلوك يمليه الواجب « ا لأستغفرن لك وما أملك 
لك من الله من شيء 4 » 4 الممتحنة . فهو من بواعث الأدب والصفح عن أخطاء 
الوالدين وليس مهادنة لمن يكفر بالله « © وما كان استغفار إبراهيم لأبيه إلا عن 


)10 انظر تفسير المخر الرازي ج 4 ص69 ومأ بعدها ط المطبعة الخيرية مصر . والتحرير والتنوير/ عمد 
الطاهر بن عاشور ج 7 ص 311 ط الدار التونسية للكتاب . 
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موعدة وعدها إياه . فلما تبين له أنه عدو لله تبرأ منه » ان إبراهيم لأواه حليم » » 
4 التوبة . 


ويبرز لنا القران الكريم أساليب الدعوة وطرق المحاجة والاقناع مع قومه من 
يوم أن امه الله التفكير في ملكوت السموات والأرض بحثا عن الحقيقة ومعرفة الله 
(الايات 5 - 83 الأنعام ) والمجادلة المفحمة للملك حيث طلب منه إبراهيم أن 
يأتي بالشمس من المغرب إن كان الحا حقا هو فبهت الذي كفر والله لا يمدي القوم 
الضالين »* ( 258 البقرة ) . ومجادلته لأبيه وقومه الذين يعيدون الأصنام وسؤالهم 
اسئلة محرجة ٠‏ هل يسمعونكم إذ تدعون أو ينفعونكم أو يضرون 4 » الآيات 
9 - 82 الشعراء . 

وكان ردهم ضعيفاً واهياً لا يستند إلى التناخ شصخصي وإنما هو بجرد متابعة 
للأباء وتقليد أعمى 5 فحطم الأصنام وأعطاهم درسا عمليا يؤكد عجز الأصنام عن 
رد الأذى عن نفسها فعجزها عن نفعهم من باب أولى ٠»‏ فكان ردهم رد العمي العاجر 
عن المنطق ولنأوا إلى القوة فألقوه في سعير ملتهب وقال الله للنار ‏ كوني برداً وسلاماً 
على إبراهيم » 8« وأرادوا به كيدا فجعلناهم الاخسرين 4 » الآبات 51 - 70 
الأنبياء . 


كما يبرز لنا القران بعض الأحداث الحامة في حياة إبراهيم لتكون موعظة وعبرة 
للمؤمنين . 


الأولى : - إن إبراهيم عليه السلام بلغ سن الشيخوة ولم ينجب ولداً يرثه 
وبدأ يساوره اليأس فبعث الله الملائكة تبشره بغلام عليم فكان رده حزينا موجعاج« قال 
أبشرتموني على أن مسني الكبر فبم تبشرون ؟ قالوا بشرناك بالحق فلا تكن من 
القانطين قال : ومن يقنط من رحمة ربه إلا الضالون » » ( 53 - 56 الحجر ) : 


ولم تكن المفاجأة خاصة بابراهيم وحذه بل كان وقعها أشد قوة على زوجه 
١‏ © وامرأته قائمة فضحكت فبشرناها بإسحاق ومن وراء اسحاق يعقوب . قالت يا 
ويلتى أألد وأنا عجوز وهذا بعلي شيخاً ان هذا لشيء عجيب .ء قالوا أتعجبين من أمر 
الله رحمة الله وبركاته عليكم أهل البيت انه حميد مجيد » » (72 - 73 هود ) . 


الثانية : - إن ابراهيم بعد أن نجاه الله من الاحراق بالنار قال إني ذاهب إلى 
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ربي سيهدين ودعا ربه بأن يهب له غلاما من الصالحين » فتستجاب دعوته ويرزق 
بغلام حليم 8 

وحينا بلغ معه السعي يبتلى فيه بأن يؤمر بذبحه ٠‏ فيلبي إبراهيم أمر ربه مسلما 
أمره لمن أعطى وأخذ . ويعرض الأمر على ابئه فيسارع إلى الإجابة بالموافقة مستعينا 
بالله على الصبرء فيجازي الأثنين على حسن ايمانهها ويفديه بذبح عظيم « 8 إن هذا 

هو اليلاء المبين # » الآيات 101 - 111 الصافات ) . 

من الصحابة وتابعهم عليه بعض الباحثين'!!) فإن فريقا اخر يفهم من سياق الآيات 

أن الذبيح إسماعيل 012 : 

وكتاب سفر التكوين وقعوا في خطأ فاضح 3 ففي الاصحاح الثانٍ والعشرين 
من سفر التكوين الفقرات 2-1 قالوا : « وقد امتحن الله إبراهيم فقال خذ ابنك 
وحيدك الذي تحبه اسحاق واذهب إلى أرض المزيا واصعده هناك محرقة » فهنا 

الفقرات من 1 - 16 . 

إن إسماعيل ولد وعمر أبيه ستة وثمانون سنة وفي اللاصحاح الحادي والعشرين 
الفقرة 14 يقول أن اسحاق ولد وعمر أبيه مائة سنة وعلى هذا فليس إسحاق وحيد 

أبيه إذا كان هو المعنى بالذبح 1 

ويلاحظ أن هذه مغالطة مقصودة إذ أنها تمهيد لتناسى حق إسماعيل وذريته في 
أرض الميعاد ىا يلاحظه المتتبع لأسفار التوراة . كيا يمكن أن ندرك ذلك من قول 
سارة لإبراهيم ابن الجارية لايرث مع ابني » وإذا كان القرآن ليس صريحاً في 

تحديد الذبيح فإن القرائن تؤكد الرأي الذي يقول أن الذبيح إسماعيل . 

أولا : - إن الإشارة إلى البشارة بإسحاق جاءت بعد الانتهاء من قصة الابتلاء 

( الصافات من 100 -113 ) . 

(11) انظر العبرج 2 ص 38 وما بعدها تاربخ الطبري ج 1 ص 38 والفخر الرازي ج 7 ص 105 . 

(12) التحرير والتنوبر ج 23 ص 151 ء وانظر دائرة المعارف الإسلامية ط كتاب الشعب الطيعة العربية ج 1 
ص 3 وما بعدها وتعليقات يوسف الدجوي ومحمد فريد وجدي وعبد الوهابت النجار على اخطاء 
المستشرقين . 
ومن الكتابات الجيدة في هذا الموضوع ما كتبه عبد الوهاب النجار في قصص الأنبياء ص 95 وما بعدها 


ولخضوفا الردود الواردة باشامش ط دار ابن الكثير بدمشق وبروت . 
عباوت اللا 27 7 7سا 2 72 1 1 


ثانياً : قال الذبيح لابراهيم عليه السلام « يا أبت افعل ما تؤمر ستجدني إن 
شاء الله من الصابرين » الصافات 2 وقد وصف إسماعيل بصدق الوعد في قوله 
تعالى : < واذكر في الكتاب إسماعيل انه كان صادق الوعد وكان رسولا نبيا »4 54 
مريم . ووصف بالصبر في قوله تعالى # وإسماعيل وادريس وذا الكفل كل من 
الصابرين # » 85 الأنبياء . 


ونحن المسلمين نؤمن بأن إسماعيل وإسحاق كلاهما نبي ولا نفرق بين رسل 
الله ولا يعنينا من هذا إلا مماولة معرفة الحقيقة التي سعى إليها إبراهيم نفسه 
٠ل‏ وإذ قال إبراهيم رب أرني كيف تحبي الموق . قال : أولم تؤمن ؟ قال بلى ولكن 
ليطمئن قلبي » » 260 البقرة . 

الثالثة : - الشفقة والحب للإنسان وكثرة دعائه لله سبحانه وتعالى بأن تشمل 
رحمته خلقه : فبالإضافة إلى استغفاره لأبيه كما سبق ٠»‏ نجد قوله « © ربنا اغمر لي 
ولوالدي وللمؤ منين يوم يقوم الحساب #4 , 7 إبراهيم » ويدعو الله بأن يجعل البلد 
الحرام بلدا آمنا وأن يرزق أهله من الثمرات . فالوادي غير ذي زرع ولا حاجة تدعو 
للاستقرار فيه سوى تعمير البيت واقامة دين الله ٠‏ كمأ يطلب من الله أن يبعث فيهم 
رسولا يذكرهم ويعلمهم الكتاب والحكمة ( انظر 129-126 والبقرة و37-35 
إبراهيم ) . 

وتستجاب دعوات إبراهيم وتصبح تلك المنطقة الجرداء موطناً خصبا تصب فيه 
خيرات العالم . « 8« وأذن في الناس بالحج يأتوك رجالا وعلى كل ضامر يأتين من كل 
فج عميق » 776 الحج « ظ وجعلنا في ذريته النبوة والكتاب واتيناه أجره في الدنيا . 
وإنه في الآخرة لمن الصالحين 4 »27 العنكبوت . 


وحين)] يعلم من الملائكة أن غضب الله واقع بقوم لوط جزاء ما ارتكبوا من 
الكبائر طلب من الله الصفح والمغفرة 8 « © يجادلنا في قوم لوط إن إبراهيم لحليم أواه 
هنيب » )74 - 75 سورة هود . ش 

هذه لمحة سريعة تشير إلى بعض ملامح هذه السيرة العطرة لأبي الأنبياء ولم تحط 
بجوانب العظمة فيها ولكنها تغني بعض الغناء في مواقف الاسوة والاعتبار « #8 لقد 
كان لكم فيهم أسوة حسنة لمن كان يرجو الله واليوم الآخر , ومن يتول فإن الله هو 
الغنى الحميد # » 66 الممتحنة . 


520 مجملة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


إبصار مصدر أَبْضَّر نحو أكرم إكراماً , وأجمل إجمالاً .» وأحسن إحساناً والبصر 
حاسّة الرؤية . وأبصرث الشية : رأيته . كذا في صِحاح الجوهري . 


والعلم الذي يبحث في الأبصار هو علم البَصّريات 081105 أو عِلم المناظر 
كما راق لابن اليثم أن يسميه . 


والمؤثر الخارجي الذي يحدث الاحساس الإابصاري هو الضوء . وقد كان يظن 
قدا أن الإاحساس الإبصاري بحدث عن شيء يخرج من العين ويقع على المرئي ١‏ 
وكانت هذه نظرية بعض فلاسفة اليونان كأفلاطون واقليدس . ولكن أبطلها الحسن 
ابن الميئم العالم العربي المتوفى في سنة 1038 ميلادية حيث قرر أن الضوء يخرج من 
المرئي ويقع على العين . فإذا خال حائل دون وقوعه عليها احتجب المرئي وانقطعت 
رؤيته . والأدلة على صحة هذا الرأي كثيرة » فالإنسان لا يستطيع بتاتا الرؤزية في 
الظلام المطلق » ولو كان الضوء ينبعث من العين لا استحالت الرؤية في هذه 
الحالة . كما أن المشاهدات والمحسوسات تدل بوجه عام على أن المؤثر الذي يحدث 
الاحساس الإبصاري له وجود ذاتي غير مرتبط بوجود العين . والأجسام أو المواد التي 
ينفذ الضوء خخلاها تسمى أوساطاً » ومنها الهواء والماء والزجاج وأيضاً الخلاء و الفراغ 
المجرد عن المادة » 
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ومن الخواص الأولية للضوء أن مسيره من الوسط 71 المتجانس الأجزاء 
5 وواالمتشابه الخواص 1506012 في جميع الاتجاهات يكون على سمت 
خطوط مستقيمة ٠‏ فضوء الشمس مثلا عندما يدخل في غرفة مظلمة من كر في 
الخائط يضيء دقائق الحباء أو الدخان أو ما شابه ذلك مما ينتشر في الجو ويقع في سبيله 
فيتضح بجلاء أن إتجاه سيره مستقيم : 

وإذا أوقدت شمعة وحالت بينها وبين العين حوائل معتمة غير منفذة للضوء 
وكان بكل منها ثقب فإنه لا يصل ضوء الشمعة إلى العين إلا إذا جعلت الثقوب 
جميعها في الخط المستقيم الواصل بين العين وهب الشمعة . ومن أكبر الأدلة على 
انتشار الضوء في خطوط مستقيمة تكون الظلال وأشباه الظلال كما في الحالة(1) والحالة 
(2) الموضحتين في الشكل (1) و(2) . 


الحالة الأو لى مصدر الضوء نقطة 


أ- مصدر ضوء 

ا سا جسم معتم ( حائل ) 
شكل رقم (1) اج - منطقة الظل 

اج - منطقة شبه الظل 


ومن أكبر الظواهر الطبيعية المشاهدة بالبصر والمترتبة على طبيعة انتشار الضوء 
حدوث ظاهرتي الكسوف والخسوف : وينشأ كسوف الشمس من توسط القمر بينها 
502 بجع بي ص ب ع ب ان جد ست قله كلية الدعوة الاسلامية (العدد الناللث) 


وبين الأرض (١‏ الشكل 3) . ويحدث الخسوف عند توسط الأرض بين الشمس 


الارض 


شكل رقم (3) 


والقمرء فإذا وقع القمر في منطقة شبه الظل الحادث للأرض كان الخسوف جزئياً 
3 عن الظل در اليرت كداء وحدث و ا 0000 


4©). 
0 ظاهرة الخسوف 


لح 
شكل رقم (4) . 

وبما يؤسف له أن علم البصريات لم يدخل المدارس العربية حتى فترة متأخرة 
وهو العلم الذي نما وازدهر بين ظهراني المسلمين ٠‏ ويكفي أن أعظم مؤسسيه وهو 
الحسن بن اليثم ظل كتابه ( المناظر ) مرجعاً معتمداً عند الأوروبيين حتى القسرن 
السادس عشر . 

يقول الأستاذ عبد الحميد صبرة محقق كتاب المناظر لابن الحيئم : « ولم يكن 
الكتاب الذي وضعه ابن اليثم في القرن الخامس الحهجري ( الحادي عشر الميلادي ) 
محاولةٌ فلسفية فى طبيعة الضوء على طريقة معاصريه أو السابقين عليه من الفلاسفة » 
وإنما كرفي لخصائص الضوء في حالاته الغلاث ( الاشراق على الاستقامة 
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والانعكاس والانعطاف ) دراسةً قائمة على الاختبار التجريبي ( أو ما أسماه ابن 
اهيثم « الاعتبار» ) واستخدام المناهج الرياضية في تفسير الظواهر الطبيعية . وكان 
أبحث في البصريات ينظر إليه في العام اليوناني على أنه أحد فروع الرياضيات ( شأنه 
في ذلك شأن الفلك والميكانيكا ) » واعتبره ارسطو من البحوث الرياضية الأكثر قريا 
من العلوم الرياضية . وانتهى النظر بابن الهيثم إلى اعتبار البصريات بحثاً ه مركباً من 
العلوم الطبيعية والعلوم التعليمية » أو الرياضية ا قال بلفظه في صدر كتابه ١‏ 


ومن مباحث علم البصّريات : انتشار الضوء في خطوط مستقيمة وقانون 
التربيع العكسي . والانعكاس عند السطوح المستوية والسطوح الكرّية » والانكسار 
عند السطوح المستوية والسطوح الكرية وخلال العدسات . والظواهر الجوية المألوفة 
التى لا علاقة بالانكسار كالفجر والشفق والسراب وظاهرة مرجانة 8ههع:810 1:38 
( نسبة إلى جنيّة في القرون الوسطى ) . والعين وآلات الإبصار , والألوان » وسرعة 
الضوء . والنظرية الموجيّة . والتداخل ؛ والاستقطاب . والتحليل الطيفي. 
ونظرية التشتت . 


وظلٌ الاعتقاد بأن الضوء حزمةٌ من الجسيمات 5©ككنام001 تنبعث من مصادر 
الضوء كالشمس وغيرها سائداً حتى منتصف القرن السابع عشر الميلادي . وأن هذه 
الااقائق تسير في خطوط متوازية وتخترق الأجسام الشفافة وتنعكس على السطوح غير 
المنفذة . وإذا دخلت هذه الجسيمات إلى العين ينشط الاحساس بالبصر . وقبل نهاية 
منتصف القرن السابع عشر الميلادي وفي الوقت الذي كان فيه المشتغلون في محال 
البصريات يوافقون على نظرية الجسيمات الضوئية ظهرت الفكرة القائلة بأن الضوء 
حركة موجية 2201101 ولا , 

وأوضح كريستيان هايجن في سنة 1678 أنه بواسطة نظرية التموج الضوئي 
يمكن تفسير قوانين الانعكاس والانكسار. وأن هذه النظرية يمكن أن تقدم تفسيراً 
لظاهرة الانكسار الثناتي ممنلاعوممع2 عاطنول التي اكتشفت وقتئذ . إلا أن هذه 
النظرية لم تجد لها قبولاً في ذلك الحين بحجة أنه لو كان الضوء حركة موجيّة لاستطاع 
الإنسان أن ييصر ما وراء المنعطفات حيث يمكن للموجة أن تنشني حول الموانع أو 
الحواجز . ونحن نعلم الآن أن الأحوال الموجية للموجات الضوئية قصيرة جداً 
فيكون انحناء الموجة أو انثناؤ ها قصيراً أيضاً فلا يمكن ملاحظته بشكل عادي . 
504 سس ل لس حي يي جحل كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


وتيضة لهذه الحقيقة » وهي انحناء الموجة الضوئية حول حوافٌ الأجسام ) لاحظ 
جريمالدي في كتاب له رةه ة 1665 ظاهرة انعطاف الضوء 011526108 إلا 9 أهضمية 
هذه الملاحظات لم تتم تتبين في حينها . وف الربع الأول من القرن التاسع عشر الميلادي 
فسّرت تجارب ا يونج وأوجستين فرسئل على التداخل 101651656308 وقياسات 
ليون فوكو لسرعة الضوء في السوائل وجود الظواهر البصرية بشكل حاسم والتي لم 
يمكن تفسيرها بشكل كافٍ بواسطة نظرية الجسيمات الضوئية . واكبر خطوة في علم 
العند جاءث بعد ذلك ما قام به ماكسويل الذي بين أن الدوائر الكهربية التذبذبية 
تشع موجات كهر ومغناطيسية 8965 16ا38ع20028انة1ء . 

وبعد هذا الاكتشاف يخمسة عشر عاماً نجح هنريك هرتز في الحصول عل 
موجات ذاتٍ طول موجي قصير باستخدام دائرةٍ تذبذبية ذاتٍ أبعاذٍ د صغيرة (وهي 
الي تعرف عندنا اليوم بإلودات الدقيقة 88965 معنم ) . كا بين أن هذه الموجات 
الدقيقة تحمل كل خواصٌ الموجات الضوئية من انعكاس وانكسار وتجميع 
بالعدسات ». واستقطاب . وهلم جرًا . 

وعدت نظرية ماكسويل وتجارب هرتز لتحقيقها إحدى اكبر الانتصارات في 
العلوم الطبيعية » إل أن النظرية الكهرومغناطيسية الكلاسيكية أخفقت في حساب 
البعث الكهروضوئى «ماؤؤتصء ءتماءعاء 5010م وهو قذف الالكترونات من مو صل 
كك قرط العورء اك سطط. 

وفي سنة 1905 سلّم اينشتاين بالفكرة التي قالها بلانك قبل ذلك بخمس 
سنوات وهي أن الطاقة في شعاع ضوئي تتركز في فوتونات 201085 صغيرة تعرف ب 

الكمّ الضوئي ) بدلا من توزيعها خلال الفراغ في المجالات الكهرومغناطيسية لموجة 

كهرومغناطيسية . وقطع علم الضوء ء حتى يومنا هذا شوطاً عظياأً لا يحتمل هذا المقام 
ذكره . 


المراجع 


(1) البصريات الهندسية والطبيعية » مصطفى نظيف . مصر , 1903م . 

(2) كتاب المناظر . الحسن بن اليثم » ٠‏ تحقيق عبد الحميد صبرة » الكويتاء 1983م . 

(3) الإمقمهسمع همتطعتاطتام بوعاوعس - و5ؤ3ل20 ,534 - 533 .مم ,لإكأكمقمع2 ,كعتكتطم الدع زولا 
]لله .415 


305 


معارف اسلامية 


الدكتور عمر مولود عبد الحميد 


إبطال ‏ بكسر الهمزة ‏ مصدر أبطل 3 وأصله بطل بمعنى فسد الشيء أو سقط 
حكمه فهو باطل ؛ وجمعه بواطل ويل أباطيل على غير قياس . ومنه قول كعب بن 

كانت مواعيد عرقوب له مثا 0 وما مواصيده إلا الاباطيل . 

ويروى وما مواعيدها . « تاج العروس ». 

فهو ثلاني الأصل مزيد بالهمسزة للتعدية كا ورد في تاج العروس ومحيط 
المحيط : والمصباح المنير. والمنتجد ١‏ 

ومن الممكن استعماله لازماً ٠‏ فيقال فلان أبطل في حديثه إذا جاء بالباطل وهو 
ضد الحق . 

وقد يُعدَى بالتضعيف فيقال بطل الشيء بمعنى عطله وأذهبه ضياعاً وضد 
أقامه . ١‏ محيط المحيط ». 

والابطال معناه ‏ كما قال صاحب تاج العروس - إفساد الشىء وإزالته حقاً كان 
ذلك الشيء أو باطلاً . وأثر الابطال البطلان الذي هو الضياع والفساد . 


وقد ورد في القران الكريم بنفس المادة أربع مرات 3 وى ِ 
526 حبس جح حب ف ا بت ب بت د عله كلية الدعوة الاسلامية (العدد النالك) 


1 قوله تعالى : « ليحق الحق ويبطل الباطل » 8 الانفال . 

2- وقوله : ©« لا تبطلوا صدقاتكم بالمنْ والأذى » 264 البقرة . 

3- وقوله : « ولا تبطلوا أعمالكم #» 33 القتال . 

4 وقوله : # إن الله سيبطله 81# يونس 

كما ورد اسم الفاعل منه في خمس ايات هي : 

1 - قوله تعالى : © إن أنتم إلا مبطلون * 58 الروم . 

2 وقوله : #8 أفتهلكنا بما فعل المبطلون # 172 الاعراف . 

3 وقوله : 8 إذاً لارتاب المبطلون » 84 العنكبوت . 

4 وقوله : # وخسر هنالك المبطلون # 77 غافر . 

5 وقوله : 8 يومئذ يخسر المبطلون » 62 الجاثية . 

والمبطلون هم الذين يقولون شيئاً لا حقيقة له « تاج العروس » أما الفعل 
الثلاثي المجرد الذي هو بطل - بفتح عينه ‏ فإنه يأتي - كما سبقت الاشارة إليه ‏ بمعنى 
فسد أو سقط حكمه أو هزل في حديثه » أو الأجيرمن العمل تفرغ وكسل وتعطل . 


وإذا ضمت عينه فقيل بطل بطالة وبطولة بمعنى صار شجاعاً ا 
في الأمثال قول جرول بن نبشل بن دارم أوكان سهان ومع ذلك تمكن من أسر وقيد 
عدوه فتعجب الناس من ذلك فقال : و مكره أخوك لا بطل » معجم مقاييس اللغة . 


وقد ورد منه الفعل الثلائي اللازم بمعنى الفساد في القران الكريم مرة واحدة 
هي قوله تعالى ظإ وبطل ما كانوا يعملون » الانفال 117 . 

أما ما كان منه على وزن اسم الفاعل سواء كان منكراً أو معرفاً فقد ورد في 
ثنتين وعشرين آية يمكن معرفتها بالرجوع إلى كتاب « فتح الرحمن لطالب ايات 
القران 6. 

والفقهاء استعملوا كلمة الابطال بمعنى النقض والافساد والالغاء » ويرد ذلك 
أحياناً في الأفعال الشرعية كما يرد في الأقوال مثل العقود التي تبرم والأدلة التي يأ بها 
المستدل ثم ينقضها فلا يجعلها متتجة للمطلوب . ومشل الصوم الذي نحدث فيه 
الشخص خللاً يجعله في نظر الشارع غير مجزىء , فيُحكم بالبطلان أو الفساد ‏ بدون 
فارق ‏ على الأفعال والأقوال والتصرفات الشرعية التي وقعت على خلاف ما طلب 
الشارع ‏ سواء تعلق الخلل بأركاتها وركائزها الأساسية التي يتوقف وجود حقيقتها 
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الشرعية على تحققها . أم تعلق بأوصافها العارضة ها والني اعتبر الشارع وجودها 
واجباً ٠‏ وهذا ما يراه جمهور الفقهاء وماجرى عليه عملهم في أغلب أبواب الفقه حيث 
سووا في التسمية وفي الأثر بين ما يرجع الخلل فيه إلى أصله ١‏ وما يرجع الخلل فيه إلى 
وصفه فيصفوته بالفساد أو البطلان على حل سواء ويحكمون يعدم إجزاء التصرف 
الفاسد وبعدم إجزاء العبادة وعدم تحقق الامتثال بها . 


فالصلاة التي تقع بدود سجود باطلة وفاسدة ١‏ والصلاة التي تؤدى بغير طهارة 
فاسدة وباطلة . والعقد الذى خلا من القبول باطل وفاسد ٠‏ وبيع الدهن النجس 


وم يفرقوا بين الفاسد والباطل إلا في باب الحج حيث قالوا الوجوب 
والااستمرار في الفاسد حتى يكتمل مع وجوب الذبح والاعادة مرة أخرى . أما غير 
الجمهور وهم الأحناف فقد فرقوا بينهها حيث قالوا بأن الباطل ما حصلت فيه مخالفة 
القول أو التصرف لا بينه الشارع في حقيقته وأركانه ٠»‏ فهو غير مشروع بأصله ع 
وذلك مثل بيع الميتة والحر ومثل عقد المجنون . 


وأما الفاسد فهو ما شرع أصله وني عنه لوصف فيه . وذلك مثل البيع الذي 
أجل ثمنه إلى أجل غير معلوم وكبيع الربويات بأصنافها تفاضلا . 


ويعتبر الباطل معدوماً في نظر الشارع ولذا فالعقد الباطل لا يترتب عليه أثره ع 
والصوم الباطل لا يغني عن الواجب الشاغل للذمة » وىا يكون إبطال الشيء أثناء 
القيام به عبادة كان أو عقودا دنيوية كأن يتناول الصائم مفطرا أثناء النبار , أو يقترن 
الايجاب والقبول في الزواج بما يسسوجب بطلان العقد ‏ يكون أيضا الابطال بعد 
الانتهاء من ذلك الشيء إن كان غير متمحض للعبادة . وذلك كالوصية ٠‏ فإنها تبطل 
برجوع الموصى عتها . وكالعارية فإنها تبطل برجوع المعير عدبا أيضاً . أما إن كان 
متمحضا للعبادة أو شبه ذلك كالصلاة والصيام والزكاة والحج. فلا يتصور إبطاها بعد 
تمامها ولا يمكن أن يلحق بها ما يبطلها . وقد جرى على ألسنة العلاء إطلاق لفظ 
الفسخ كثيراً بدل الإبطال على ما حصل الخلل المبطل له بعد تمامه بخلاف ما حصل 
له الخلل المبطل أثناء القيام به فالغالب التعيير عنه بالإبطال ٠»‏ ويقدر التعبير عنه 
بالفسخ . وإذا حصل فهومن قبيل التجوز في التعبير . 


5328 مجلة كلية الدعوة الاسلامية (العدد الثالث) 


اطبع وا9 


هذا ومن أراد مزيداً من الاطلاع من الناحية الفقهية فعليه بموسوعة جمال 
عبد الناصر في الفقه الإسلامى فإن فيها توسعامفيداً وتطويلاً مشوقاً وذلك بعنوان مادة 
إبطال . والله الحادي إلى سواء السبيل . 


مراجع البحث 


:1 القرآن الكريم ه 
2 موسوعة جمال عبد الناصرج 1 . 
3- أصول السرخسي ج 1 ص 78 وما بعدها ط احياء المعارف النعمانية 


4 الاحكام للامدي ج 1 ص 157 » ج 2 ص 274 وما بعدهاا ط المعارف 


5 المستصفى للغزالي ج 2 ص 24 ط الاميرية . 
6 فتح الرحمن لطالب ايات القرآن للمقدسي منشورات جمعية الدعوة الاسلامية . 
7- محيط المحيط . للبستاني . 

8 - أساس البلاغة . للزمحشري . 
9 تاج العروس . للزبيدي . 
1 المصباح المنير . للمقري . 
1 المنجد . 


1 معجم مقاييس اللغة لابن فارس ه: 
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الابن : الولد الذكر . وأصله « بنو» والجمع : أبناء » ونون للأناسى وبنات 
لغيرهم . والمؤنث : ابنة » وبنت . والاسم : البنوة » وأصله من البناء . لأن الأب 
أصل والابن فرع . والنسبة إليه : « بنوي » وتصغيره : ١‏ بُثي » . 

والبنات : جمع لبنت . والنسبة إليه « بنويٌ »وقيل ٠:‏ بنتيّ » والببات كذلك 
التماثيل التي تلعب بها الجواري 

وقد اشتهر كثير من أعلام الفكر الإسلامي باسم : «ابن فلان » مشل : 
سينا . ابن الأعرابي . ابن رشد . ابن النفيس . ابن القاسم . والآبَنٌ: 0-0 
والعيتب + والعدااوة والحقد . 

وأَبَنَ الرجل : بالفتح ٠‏ يأبنه بالضم . ويأبئه بالكسرء ابنا : اتهمه وعابه . 
وأبن الرجل بالتشديد , كاين بالتخفيف ٠‏ آبن بلمد : عابه في وجهه وفي غيره . 

والآبنه ٠‏ بالضم : العقدة في العصا أو العود . وغلصمة البعير . والحقد . 
وجمعها «أبنّ ٠‏ يقال بينهم ؛ أبن » أي عداوة وحقد . وفلان يؤبن بكذا , أي يذكر 

وفي حديث أبي هالة , في وصف مجلس رسول الله يي : ولا ترفع فيه 
الأصوات , ولا تؤبن فيه الحرم » أي لا تذكر فيه النساء بقبيح . 

وفي حديث الإفك : « أشيروا علي في أناس أَبَنُوا أهلي » . أي اتهموها . 
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دان 


وأبن الرجل ٠‏ بالتشديد تأبينا : بكاه وأثنى عليه بعد موته . وإبّانَ الشيء . بالكسر 
والتشديد ء وقته . وفي حديث المبعث : « هذا إبان نجومه » أي وقت ظهوره . 

وأبَان . بالفتح والتخفيف : علم على عدد من الرجال . منهم : أبان بن 
سعيد » وأبان بن عمر : صحابيان من رجال الحديث . وأبان بن عثمان بن عفان 
تابعي من الفضلاء . 

الابن بالنسبة إلى الأم : كل من ولدته أمه » سواء كان من نكاح أو سفاح » 
وأما بالنسبة إلى الأب ٠‏ فهو كل ذكر ولد له على فراش صحيح ء أو نتيجة لمخالطة 
بناء على عمد نكاح فاسد ‏ أو بناء على شبهة معتيرة شرعاً . أما ابن الرجل من الزنا 
فهو وإن كان ابنه حقيقة . إلا إنه لا يعتبر ابنه شرعا . 

ولا يعد الابن من أقارب أبيه أو أمه .» لأن القريب عرفا : من يتقرب إليه غيره 
بواسطة . والابن قريب بنفسه . 
0 ا العلماء 0 
الصلاة والضروري من علوم الدين » وأن يحسن تربيته ويختار له اسماً حسثاً . 

وأما النفقة لمارا ل ل ل ل ان 

ولا جوز لللأب أن يدفع أنه زكاة سالك ٠‏ أو صدقة الفطر » أو الكفارات 
المرتبة في ذمته . 

وإذا كان الابن بالغاً عاقلاً : فلا تجب صدقة الفطر بالنسبة له على أبيه » سواء 
كان غنياً أو فقيراً » لأنه إن كان غنياً وجب عليه أداؤ ها من ماله . وإن كان فقيراً فلا 
تجب عليه صدقة الفطر . 

وإن كان الابن صغيراً فقيراً وجبت صدقة الفطر بالنسبة له على أبيه الموسر ء 
لأنه تلزمه نفقته . فإن كان الابن الصغير غنياً وجبت صدقة الفطر بالنسبة له في 
ماله . 
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طاعتهما ؛ لقوله تعالى : « وبالوالدين إحساناً 204 وقوله تعالى : ظ وصاحبهما في 
الدنيا معروفاً # © , ولا يشاركه أحدٌ في النفقة عليهما . فإن تعدد الأبناء وزعت 
النفقة عليهم . ويجب على الابن إعفاف والده بأن يزوجه أو يعطيه مهر امرأة 5 
ويتجدد الوجوب إن ماتت اللمرأة . إن كان الأب فقيراً » قادراً على الزواج ٠‏ وتلزمه 
النفقة على زوجة أبيه . 


تثبت الولاية للآب على ابنه الصغير أو المجنون أو المعتوه ء» في نفسه وفي ماله 
وفي تزويجه . على تفصيل ينظر في بابه من كتب الفروع . وتكون تصرفات الابن 
الصغير القولية باطلة ! إذا كان غير تميز . ويكون الابن ولياً غير جبر لأبيه عند جمهور 
العلماء ء» ولا تثبت الولاية للأبناء مطلقاً عند الشافعية َ 


ولا تجوز شهادة الأبناء وإن سفلوا لآبائهم وإن علوا . 

ولا يجوز للابن قتل أبيه الحربي ابتداء, القوله تعالى : 9 وبالوالدين 
إعساناً 4 وقوله : © وصاحبها في الدنيا معروفاً © . ولأن الأب كان سبياً في 
جوت اله ين الام رمن الأب لقتله » وإلا جاز له 


ويقتل الابن بقتل أبيه عمداً » لعموم أدلة القصاص . ويقطع بقطعه ولا 
تقطع الابن بسرقة مال أبيه عند فريق من العلياء ع الوجود الشبهة ؛» وعدم التحرز 
غالبا . وقال فريق آخر يقطع . ٠‏ لضعف الشبهة ع » ولعموم أدلة القطع . 

ويتبع الابن أباه في النسب ؛ لأن المقصود من النسب التعريف ء ويكون ذلك 
بنسبته إلى أبيه . لأن الأم لا تعرف ولا تشتهر . ولقوله تعالى : 9 أدعوهم 
للآياء 0# 

بانهم 

ويمنع الأبناء منعاً قاطعاً من الانتساب | إلى غير ابائهم . 5300 : «من ادعى 

إلى غير أبيه وهو يعلم ذلك فالجنة عليه حرام »© وقوله : « من ادعى إلى غير أبيه ع 


(1) رواه البخاري ومسلم وأحمد. 


(2) الإسراء : 23. 

(3) لقمان : 15. 

(4) الأحراب : 4, 

(5) رواه اليخاري ومسلم وأبو داود وابن ماجه وأحمد. | 
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أو انتمى إلى غير مواليه فعليه لعنة الله المتتابعة إلى يوم القيامة و9 , 

وقد حرمت الشريعة نظام التبني وابطلته بقوله تعالى : # وما جعل ادعياءكم 
أبناءكم ذلكم قولكم بأفواهكم . والله يقول الحق وهو بدي السبيل » ادعوهم 
لآبائهم هو أقسط عند الله ء فإِن لم تعلموا اباءهم فإخواتكم في الدين 
ومواليكم اا 

ويكون الابن عاصباً بنفسه في الميراث » فيرث كل المال إن انفرد » ويأخذ 
الباقي تعصياً بعد أخذ ذوي الفروض أنصبتهم . ويقاسم إخوته وأخواته إن كانوا»ء 
للذكر مثل حظ الانثيين ؛ لقوله تعالى : # يوصيكم الله في أولادكم للذكر مثل حظ 
الأنثيين . . © وإذا تعددت العصبات قدم الأبناء على غيرهم . فيحجب الابن 
غيره من العصبة غير ذوي الفروض فيحجب ابن الابن . والجد . والعم . والأخ , 
وابن العم » وان الأخ . 
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الغزل ابن أبي ربيعة المخزومي . . 
ثم قالوا.. تحبها.. قلت بَهُراً عددالتجم والحصى والتراب 

وأما البهر فهو ما ايع كن الأرض ٠»‏ وهو أيضا تتابع النفس من الإعياء . 
وكذلك انقطاعه . والمصدر البَهِر بالفتح ! وحين يقال ابتهر فلان بفلانة فمعناه أنه قد 
اشتهر مها . 

والابتهارٌ ادّعاء الشيء كذباً . وشاهدٌ هذا عند اللغويين قول الكميت بن 
زيد .. 
قبيح لمثلي نعتا الفتاة إما ابتهاراً وإماابتيارا 

والبهار نبت له فقاحة صفراء وريح طيبة » يظهر في فصل الربيع » ويعرف 

عند البعض بالعرارة . 

ويقال مر الرجل إذا تلوّن في أخلاقه دمائة مرة وخيغاً أخرى . والأباهر أربع 
ريشات بعد الخواني في جناح الطير . والباهرات السفن سميت بذلك لانها تشقٌ الماء 
دحيازيمها . والبهيرة . . الثقيلة الأرداف 3 كا في قول الأعشى الكبير ميمون بن 
وإن هي ناءت تريد القيام ‏ تهادى كما قد رأيت البهيرا 
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والبّهار بالضم شيء يوزن به » اختلف فيه| يعادل » وقد شكك أبو عبيدة وابن 
قارس في أن يكون أصله عربيا . والبهار رٌ أيضاً الخطاففن الذي يطير. وهو معروف 
عند البعض بعصفور الخحنة . 
ويقال امهارٌ اللّيلُ إذا اتتصف . وقد جاء في الحديث النبوي « أن النبيّ - 
ال ا 0 
والأجبر . . عرق إذا انقطع مات صاحبه » والأ: هران يخرجان من القلب تتشعب 
مح ناف الخزا ين قال غيم ابن أي بن شل + 
وللفؤاد وجيب تحت أبهره لَدْمْ الغلام وراء الغيب بالحجر 
وقد روي عن النبي يل - أنه قال : « ما زالت أكلة خيبر تعاودني » فهذا أوان 
قطعت أُبْبْري » . والأمبرُ مقبض القوس واسم جبل بالحجاز . جاء ذكره في شعر 
القتال شْ 
1 الكلابي . 
فإنابنواميِن أخجين حلَّا| بيوتهمافي نجوة فوق أبهرا 
اليد قدي هون بان قرويق :وزتحان ردان مح فاح اليل وه 
معروفة عند العجم باسم « أوهر » ومعنى ١‏ أمهر » عند بعض العجم مركب من. . 
اب وهو الماء . وهرء وهي الرحا ... كأنه ماء الرّحا . قال ابن أحمر . 
أبا سالم إن كنت وليت ما ترى 2 فأسبح وإن لاقيت سكنى بأبهرا 
وقال النجاشي الحارثي 
وما القلب إلا ذكُرهُ حارئية ‏ نحوَارِيةَ يحيالَهَا أهل أبهرا 
وقد فتحها البراء بن عازب في أيام الخليفة الراشد عثمان بن عمان رضي الله 
تعالى عنه سئة 24 ه وذلك بعد حصار لخصتنا المنيع ' اضطر بعده أهل المدينة إلى 
طلب الأمان . فامنهم البراء بن عازب على ما امن حذيفة بن اليمان أهل نهاوند . 
وإلى هذه المدينة العريقة « أببر » ينسب كثير من العلماء والفقهاء المالكية خاصة » من 
. أشهرهم .. العلامة أبو بكر محمد بن عبد الله الأببري التميمي المالكي الفقيه 
المحرّث 289 ه ‏ 375 م سكن بغداد وحدّث اء عن كثير من أهلها ومن الغرباء 
أيضاً؛ ومن أشهر هؤلاء الذين حدّث عنهم أبو بكر الأببري. . أبوعروية الحراني» 
عبداللّه بن زيدان الكوني. وأبو بكر بن أبي داود السجستاني. وأبو بكر بن الجهم 
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الورّاق» وأبو الحسن الدارقطني. والقاضي الباقلاني, والأصيلي. وأبو القاسم الوهراني 
وهذان من أهل الأندلس . وقد استجازه أبو محمد بن أبي زيدء هذا وقد نعت أبو بكر 
الأببري بما يستحقه من صفات كالثقة والأمانة وسعة العلم والحلم 5 لا جرم وقد جمع 
بين القراءات وعلو الإسناد والفقه الجيد . وعن أبي بكر الأبيري هذا انتشر مذهب 
الإمام مالك رضي الله عنه . وكان القيم عليه في العراق . وقد ذكر أن أصحاب 
الشافعي وأبي حنيفة - رضوان الله عليهها ‏ كانوا إذا اختلفوا في أقوال أثمتهم . 
يسألونه فيرجعون إلى قوله . وقد كان أبو بكر الأبيَرِي معظياً عند سائر علماء وقته » 
لا يشهد محضراً إلا كان المقدّم فيه ؛ وعرف بالورع والزهد وحسن العبادة » وروي 
أنه دعي إلى تولي منصب القضاء ببغداد فامتنع منه . 

روى عن أبي بكر الأممرِي جماعة منهم . . إبراهيم بن مخلد وابنه إسحاق بن 
إبراهيم , وأبو بكر البرقاني .» وأبو القاسم التنوخي . وأبو محمد الجوهري وغيرهم 
كثير . ِ 

وض في المراجع بأنه قال قد كتب بخطه . . المبسوط والأحكام لإسماعيل. 
وأسمعة بن القاسم وأشهب وابن وهب ء وموطأ مالك . وموطأ ابن وهب . . ومن. 
كتب الفقه والمنديث نحو ثلاثة الاف جزء كلها بخط يده . إذ لم يكن له من شغل إلا 
العلى . وكان تجلسه في جامع المنصور يبغداد يعقد مدة تين سنة يدرس المسلمين 
ويفتيهم ويعلمهم سنة نبيهم - وله - كا أثبتت المراجع قوله بأنه قد قرأ مختصر ابن 
عبدالحكم خمسمائة مرة. والأسدية خمسة وسبعين مرة وكذلك الموطأء والمبسوط ثلائين . 
مرة . ومختصر ابن البرقي سبعين مرة - أما مؤلفات أبي بكر الأمري فهي شرح 
مختصر ابن الحكم ء الرد على المزني في ثلاثين مسألة » كتاب في أصول الفقه . فضل 
المديئة ( المنورة ) على مكة ( المكرمة ) . شرح كتاب عبد الحكم الكبيرء كتاب إجماع 
أهل المدينة » والدلائل والعلل وغير هذه . وقد حبّس الأمبري كتبه على أصحابه . 
وبموته وموت كبار أصحابه وخروج القضاء عنهم إلى غيرهم من مذهب الشافعي وأبي 
حنيفة » ضعف مذهب مالك بالعراق . وقل طالبه لاتباع الناس أهل الرياسة 
والظهور . 


: 2- عبدالله بن طاهر الأسبري . ويعد أشهر مشايخ الصوفية » وكان في أيام 
الشيل » وقد تكلم ف علوم الظاهر وعلوم الطريقة والحقيقة ؛ وكتب الحديث الكثير 
وروآه 3 وهونمن ترجم لهم اجو يد الرحمن السلمي في كتابه الشهير طبقات 
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الصوفية . وأورد الكثير من أخباره مع أصحابه » كيا أثبت له بعض ما كان يتمثل به 

وينشده من شعرء قيل إنه رأى مرة إخوان الميت يكثرون البكاء » فنظر إلى أصحابه 

وأنشد . . ا 

ويبكي على الموتى ويشرك نفسه ويزعمٌ أن قد قل عنهم عزاؤه 

ولو كتان .ذا عل وراي وقنطنة . - لكان علي دلاعلهت كاذه 
وقد مات عبدالله بن طاهر قرب سنة الثلائين وثلثمائة رحمه الله . 


وأَبْمَرٌ أيضاً بليدة من نواحي أصبهان . ينسب إليها علماء وفقهاء وأدباء 
ومؤدبول كثيرون 5 5 1 
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